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Introducción 
 
Consideraciones generales 
 
    Dante è di per sè una letteratura, la storia della civiltà di un popolo o di più popoli e non solo per l’altezza 
d’ingegno, sovrano tra tutti, ma anche per gli interessi che ha, nel tempo, suscitato (Vallone, 1958: 15). 
 
El interés que Dante Alighieri suscitó en Cataluña entre 1889 y 1921 justifica el objeto de 
este trabajo: la recepción y el uso ideológico de la obra y del poeta florentino que llevaron a cabo 
cuatro autores catalanes, José Daurella y Rull (1864-1927), Antoni Rubió i Lluch (1856-1937), 
Ramon d’Alòs-Moner (1885-1939) y Josep Carner (1884-1970), y que emergen de las 
manifestaciones dantescas que tuvieron lugar en Cataluña con motivo del VI centenario de su 
muerte (1321-1921).  
Las fechas obedecen a razones precisas. En 1889 Antoni Rubió i Lluch pronunció su 
discurso El Renacimiento clásico en la literatura catalana en la Real Academia de Buenas Letras de 
Barcelona. Este trabajo fue el inicio de una sistemática investigación historiográfica de la antigua 
literatura catalana (Badia, 1988: 16). Rubió i Lluch se ocupaba del periodo de mayor esplendor de 
la literatura catalana y reivindicaba el valor de la misma; y, a la eficacia de esta reivindicación, 
patriótica, contribuía el hecho de que podía contar con la precoz influencia de los tres grandes 
autores precursores del Renacimiento italiano: Dante, Petrarca y Boccaccio. A través de una 
concepción ecléctica del Renacimiento en función de la valorización de la literatura catalana, 
Dante —genio indiscusso— era propuesto como el primero de los autores renacentistas al recuperar 
la consideración y la veneración por los clásicos, abriendo paso al verdadero clasicismo. Mediante 
su influencia, podía entrar a formar parte del estudio de la antigua literatura catalana. A partir de 
este planteamiento, que ha sido puesto de relieve por Gabriella Gavagnin (Gavagnin, 2005: 99), 
se fundamentaron parte de las consideraciones dantescas de las primeras décadas del siglo XX y 
del VI centenario de la muerte del poeta. Y de ahí la otra fecha, 1921; el año de la 
conmemoración dantesca.  
El trabajo se articula según una macroestructura cronológica y ambiental: los dos 
primeros autores, José Daurella y Rull y Antoni Rubió i Lluch, pertenecían a la misma generación 
y al ámbito universitario, mientras que Ramon d’Alòs-Moner y Josep Carner, coetáneos, 
desarrollaban su actividad exclusivamente en entidades y órganos culturales paralelos a la 
universidad oficial. D’Alòs no ocupó cátedra universitaria hasta la década de los treinta.    
Sin embargo, las características específicas de cada autor han comportado una modalidad 
diferente a la hora de tratar su producción dantesca. Así, en el caso de Rubió i Lluch, cuyas 
manifestaciones dantescas se presentan diluidas a lo largo de su vida, hemos decidido ubicarla 
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dentro del recorrido biográfico y erudito del estudioso catalán. En el caso del resto de los autores 
la biografía precede el estudio de sus actividades y de su producción dantescas, ya que se 
concentran principalmente en un periodo concreto. Por otra parte, en algunas ocasiones, hemos 
incluido otras muestras dantescas que conforman lo que podemos denominar secciones 
horizontales o satélites de un mismo capítulo, que vienen a confirmar o a completar el estudio de 
la recepción y del uso ideológico del poeta llevado a cabo por el autor principal y, asimismo, de la 
corriente ideológico-cultural en la cual se ubicaban. El método de investigación que hemos 
utilizado es, pues, el histórico-descriptivo.  
El primero de los autores tratados es José Daurella y Rull (1864-1927), catedrático de la 
Facultad de Filosofía y Letras cuyo único estudio dantesco es de 1896. La ideología de Daurella y 
Rull fue siempre la ideología que su Discurso Inaugural leído en la apertura del curso académico de 1896 a 
1897 ante el claustro de la Universidad de Barcelona reflejaba, y que era frecuente en el contexto 
universitario catalán en aquel entonces. Ochenta y siete páginas en las que el autor llevó a cabo un 
estudio de la filosofía de Dante, utilizándolo como figura de autoridad que avalaba su ideología 
neoescolástico-tomista. Como veremos, el mismo uso subsidiario del poeta florentino hizo 
Romualdo Arnal y Vicente, no a través de textos monográficos, sino mediante la cita erudita en 
dos documentos, la Carta-Folleto al Sr. D. Emilio Castelar, de 1869, y el Discurso crítico y apologético 
sobre D. Pedro Calderón de la Barca, leído en la Universidad de Valencia en 1881. Al igual que en el 
caso de Daurella, la valoración del poeta italiano pasaba por el tamiz de la doctrina escolástica.  
A continuación nos hemos ocupado de Antoni Rubió i Lluch (1856-1937). Era profesor 
en la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad de Barcelona —ejerció 
contemporáneamente a Daurella—, pero su auténtico magisterio tuvo lugar principalmente en el 
ámbito cultural paralelo a la universidad, en los Estudis Universitaris Catalans. La presencia 
dantesca en la obra erudita y en las actividades del que fue el primer presidente del Institut 
d’Estudis Catalans se manifestó con mayor o menor intensidad hasta el centenario dantesco. Al 
estudio sobre El Renacimiento clásico en la literatura catalana (1889), en el cual se detecta la huella del 
autor del primer estudio directo de Dante que se realizó en España, Manuel Milà i Fontanals, le 
siguieron otros estudios eruditos en los que también se manifestaba su lectura dantesca ubicada 
en el ámbito de la historiografía literaria, y, más concretamente, de las relaciones literarias italo-
catalanas, como el que precedió su edición de Curial y Guelfa. Novela catalana del quinzan segle o su 
Discurso inaugural leído en la solemne apertura del curso académico 1901-1902, sobre los caracteres que 
distinguen la antigua literatura catalana, ambos de 1901. Ese mismo año, Rubió también 
incorporó la literatura catalana en el Sumario de Literatura española —una especie de programa de su 
curso universitario— y, con ella, la influencia italiana y dantesca. Ya para el centenario dantesco 
realizó dos ciclos de conferencias, uno para el Institut de Cultura i la Biblioteca Popular de la 
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Dona y el otro como curso superior de los Estudis Universitaris Catalans, en los que incluyó las 
primeras Lecturae Dantis que se realizaron en España, tal y como él mismo subrayaba orgulloso en 
la reseña que publicó de las conferencias, «Ressenyes de càtedres. Literatura catalana» (1926). Una 
de esas conferencias, sobre El sentiment poétic de la música en el Dante i en fra Lluís de Leon, sería 
también pronunciada en el ciclo de conferencias que organizó la Real Academia de Buenas Letras 
en el año dantesco y publicada parcialmente en el especial dantesco de El Correo catalán (1921) e 
íntegra en Miscelânea de Estudos em homra de D. Carolina Michaëlis de Vasconcellos (1930). En el ciclo 
dantesco de la Real Academia de Buenas Letras participó, además, con otra conferencia sobre la 
traducción de Febrer y sobre Milà i Fontanals y en la cual también llevó a cabo la lectura de su 
versión catalana del canto VI del Purgatorio, que fue publicada en el monográfico dantesco de 
Catalana. Sin embargo, esta no fue su única traducción dantesca; como veremos, Rubió llevó a 
cabo versiones de rimas en castellano y en catalán que se publicaron en 1912 y, posteriormente, 
en torno al año del centenario.  
Además de la admiración por Dante, que testimonian sus traducciones y que emerge de la 
correspondencia con eruditos, como Juan Luis Estelrich o el italiano Pio Rajna, la presencia 
dantesca en la obra de Rubió i Lluch vendrá a confirmar la consideración del erudito catalán 
como la un historiador de la literatura catalana ideológicamente a caballo entre el tradicionalismo 
que todavía caracterizaba las últimas generaciones de la Renaixença y el catalanismo posibilista y 
pragmático representado por el Noucentisme. Su magisterio influyó de manera determinante en 
las generaciones sucesivas. 
Ramon d’Alòs-Moner (1885-1939) fue uno de sus discípulos más cercanos. Con él se 
formó como estudioso de literatura medieval en la universidad y sobre todo en los Estudis 
Universitaris Catalans y con él viajó a Italia en 1909. Ramon d’Alòs ya pertenecía a las 
generaciones sucesivas que darían el relevo a los primeros miembros del Institut d’Estudis 
Catalans y que creían posible una auténtica normalización de la cultura catalana en todos los 
ámbitos. La producción dantesca de Ramon d’Alòs se inscribe en la conmemoración de 1921 y se 
ubica en su mayor parte en el ámbito histórico-filológico, aunque también llevó a cabo trabajos 
de carácter divulgativo. En 1921 publicó «De la primitiva traducció catalana de la Divina 
Comèdia», «Del retrat del Dant», «Dant Alighieri», «Topografia i distribució de les ànimes en 
l’altre món segons la Divina Comèdia», «En Gaietà Vida i Valenciano traductor català del Dant», 
«Nota sobre un manuscrit dantesc» y «Fra Joan Pasqual. Comentarista del Dant», además de una 
reseña sobre la traducción del Infern y del Purgatori de Narcís Verdaguer i Callís, en 1922, y otra 
sobre el centenario dantesco en Cataluña, en 1931. Pero a sus publicaciones dantescas, algunas de 
las cuales aportaron verdaderas novedades histórico-documentales aumentando la calidad de los 
estudios dantescos en Cataluña, hay que añadir su contribución a las conferencias dantescas de 
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Rubió i Lluch en los Estudis Universitaris Catalans y en el Institut de Cultura de la Dona y, 
además, las conferencias que realizó en la Biblioteca de Canet de Mar y en la Biblioteca de 
Pineda, de las cuales no teníamos noticia. La información de estas conferencias y el borrador de 
una de ellas, sobre la Significació de la Divina Comèdia, se encuentran entre los documentos 
dantescos del fondo Ramon d’Alòs-Moner del Arxiu de l’Institut d’Estudis Catalans. Estos 
documentos, así como la correspondencia de d’Alòs relativa al centenario dantesco que hemos 
podido manejar, testimonian la intensa labor de coordinación y organización de muchas de las 
manifestaciones que tuvieron lugar en aquella ocasión y, por otra parte, la gran labor de difusión 
en Italia de la producción dantesca que se llevó a cabo en Cataluña con motivo del centenario. 
Como veremos, el VI centenario de la muerte de Dante, sobre la base de la antigua literatura 
catalana y de que el catalán contase con la primera traducción en verso de la Divina Comedia, se 
constituyó como un buen pretexto para promover las relaciones con eruditos e intelectuales 
italianos en vista al aumento del prestigio internacional de Cataluña. Pero más allá del gran 
beneficio cultural que Cataluña podía obtener a través de la figura dantesca y por el cual d’Alòs 
trabajó intensamente, Dante Alighieri se convirtió en uno de los principales objetos de estudio de 
Ramon d’Alòs tal y como se deduce de sus apuntes dantescos conservados en el Arxiu de 
l’Institut d’Estudis Catalans.   
El último de los autores a los que hemos dedicado un capítulo es el poeta Josep Carner 
(1884-1970). No puede decirse que la presencia dantesca en la producción escrita de Josep Carner 
sea abundante ni decisiva. Sí es, sin embargo, significativa. Y lo es sobre todo por el texto 
homenaje «Dant Alighieri per als catalans», que publicó el año 1921 en el monográfico dantesco 
de Quaderns d’Estudi. Además, realizó la versión de diversos sonetos de la Vita Nuova, llevó a cabo 
glosas o citas eruditas que se encuentran esparcidas en su obra, así como una conferencia sobre la 
conmemoración dantesca en la que se ocupaba de la obra del poeta italiano y de su relación con 
el movimiento literario de Cataluña.   
Si bien el interés reside en el monográfico de Quaderns en cuanto tal, pues, como veremos, 
es una revista de marcada ideología, nos hemos dedicado más extensamente al texto y a la figura 
de Josep Carner por varias razones. En primer lugar, «Dant Alighieri per als catalans» abre el 
monográfico, que constituyó el número 49 de Quaderns d’Estudi; no es un estudio específico sobre 
algún aspecto del poeta italiano o de sus obras, sino un breve homenaje cuya finalidad inmediata 
es introducir la publicación dedicada a la conmemoración de la muerte de Dante Alighieri de 
1921. Y el hecho de que la revista se abra con el homenaje carneriano a Dante refleja el prestigio 
y la fama de Josep Carner en la época. Por otra parte, en el breve texto, y a través de la figura del 
poeta italiano, Carner condensaba todos los aspectos esenciales del programa cultural del 
catalanismo conservador; Dante era considerado por Carner como poeta universal, como patriota 
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que aspira a la idea universal de cultura y de justicia, como creador de una lengua literaria 
nacional, el «volgare italiano» (De vulgari eloquentia: I, xix), como visionario de la unidad de Italia, 
como amante y seguidor de los clásicos y como cristiano. 
No podemos dejar de observar el hecho de que Daurella y Rull, ultraconservador, 
perteneciese al ámbito universitario, mientras que d’Alòs-Moner y Carner, como muchos de los 
intelectuales catalanistas de la época, se inscribían en el ámbito extrauniversitario, mucho más 
activo y abierto culturalmente al resto de Europa que el primero. Como hemos mencionado, 
Rubió i Lluch, además de ser catedrático de la Facultad de Filosofía y Letras, ocupaba también la 
cátedra de Literatura catalana en los Estudis Universitaris Catalans y fue miembro del Institut 
d’Estudis Catalans.   
Este aspecto merece una reflexión sobre el estado de la universidad en aquel periodo. El 
ambiente universitario catalán de finales del siglo XIX y principios del XX se encontraba en una 
situación de desprestigio absoluto. El desprestigio era consecuencia de la actitud indiferente de 
buena parte de los catedráticos —Rubió i Lluch fue una excepción— ante otras corrientes de 
pensamiento que surgían en aquellos momentos distintas del neoescolasticismo o de alguna de 
sus variantes, como era el positivismo. Si bien la mayoría de los catedráticos eran conservadores y 
católicos, los menos radicales optaron por una posición intermedia conservadora. Daurella ni 
siquiera se encontraba entre éstos; se encontraba, como Arnal y Vicente, entre los integristas. Su 
actitud ante el movimiento filosófico-cultural que estaba teniendo lugar y cualquiera de sus 
manifestaciones, incluidas las diferentes interpretaciones de Dante que tuvieron lugar en la época, 
era de violento rechazo. A esto hay que añadir que su actividad como docente, según hemos 
podido comprobar, dejaba mucho que desear. Xavier Serra da cuenta de la crítica situación 
universitaria, contemporánea a la creación de importantes organismos culturales por parte de la 
Mancomunitat: 
 
    La Universitat, en aquella època, havia caigut en un descrèdit absolut. La crítica per part dels intel·lectuals 
catalanistes era constant. Ara bé: en un moment donat, es plantejaren dues solucions: la dels catedràtics 
reformistes, que defensaven que la Universitat s’havia de canviar des de dins, renovant de mica en mica el 
professorat i els mètodes, i la dels qui pensaven que la Universitat oficial no tenia solució possible i s’havien 
de crear institucions paral·leles que la substituïssen. […] D’Ors, que havia estat nomenat per Prat de la Riba 
director d’Instrucció Pública de la Mancomunitat, fou el més conspicu representant de la segona. 
Mentre D’Ors estigué al capdavant dels organismes culturals de la Mancomunitat, el seu criteri sobre la 
qüestió universitària tingué molts partidaris. Si la seua posició hagués estat purament dialèctica, verbal, és 
segur que no n’hauria tingut tants. Però la Mancomunitat anava creant escoles, biblioteques, publicacions... 
[…] En el seu sistema de contraposicions —Cultura contra Naturalesa, Classicisme contra Romanticisme, 
Civilitat contra Ruralisme, etcètera—, la Universitat s’oposava al Carrer. […] Així, unes vegades, defensava 
la necessitat de crear una Universitat de debò, la “Universitat Nova” o “ideal”, per fer front a l’existència de 
la Universitat “real” —o “Universitat Vella”, com ell l’anomenava. I, de fet, el seu càrrec l’obligava a això: a 
crear una estructura acadèmica eficient— (Serra, 2007: 19-20). 
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Por último, nos hemos ocupado de la recepción y del uso ideológico de Dante que 
emergen de las manifestaciones que tuvieron lugar en Cataluña con motivo del centenario 
dantesco. Como muestran los documentos tratados, la sorprendente eclosión que alcanzó en 
Cataluña la conmemoración fue el resultado de la convergencia de iniciativas provenientes de 
diversos sectores de la cultura y de la intelectualidad del área catalana, como el que se adhería a la 
política cultural mancomunitaria, el que se caracterizaba por un catalanismo tradicional, los 
órganos y plataformas religiosas que respondieron al reclamo dantesco de la encíclica In praeclara 
summorum del 30 de abril de 1921 o, en otro orden de cosas, las iniciativas que promovió el comité 
barcelonés de la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri.  
Nuestro propósito más inmediato es, pues, describir y entender la recepción y el uso 
ideológico de Dante Alighieri que llevaron a cabo José Daurella y Rull, Antoni Rubió i Lluch, 
Ramon d’Alòs-Moner y Josep Carner, y que emergen de las actividades y publicaciones catalanas 
que tuvieron lugar en torno a 1921 con motivo del VI centenario de la muerte del Florentino de 
las que hemos conseguido tener noticia; dar cuenta, así, de un uso ideológico de Dante en 
Cataluña poco conocido, como por ejemplo el que llevó a cabo Daurella y Rull, junto a un uso 
ideológico noto en la bibliografía sobre el dantismo catalán relativa a este periodo, que corrió a 
cargo de eruditos e intelectuales que se adherían a la causa catalana. Por otra parte, la nueva 
información sobre la recepción de Alighieri en Cataluña entre 1889 y 1921 nos permite proponer 
nuestro trabajo como un conjunto de materiales útiles para un mejor entendimiento del dantismo 
catalán a finales del siglo XIX y principios del XX.   
Esto nos lleva a hacer una última consideración sobre los materiales utilizados. 
Naturalmente, los recientes estudios relativos al dantismo en Cataluña —que tratamos en el 
apartado siguiente— y la bibliografía concerniente a los autores y al contexto histórico-político y 
cultural se han constituido como una guía esencial para la elaboración de nuestro trabajo. Entre 
esta última destacan los estudios de Joan Torrents y Rafael Tasis sobre la Història de la premsa 
catalana (1966); los de Alexandre Galí, sobre la Història de les institucions i del moviment cultural a 
Catalunya (1983; 1986a; 1986b); los estudios de Albert Balcells sobre la Catalunya Contemporània 
(2006), Els Estudis Universitaris Catalans (2011) y, con Enric Pujol, el estudio sobre la Història de 
l’Institut d’Estudis Catalans (2002); y, asimismo, la documentación generada por el Institut d’Estudis 
Catalans, como actas, memorias y reseñas de cátedras. En cuanto a los autores tratados 
destacamos los estudios de Albert Balcells sobre Rubió i Lluch (2000) y Ramon d’Alòs (2003);  
los de Albert Manent (1969) y Jaume Aulet (1992) sobre Josep Carner; los de Josep Massot i 
Muntaner, principalmente el relativo a Antoni Rubió i Lluch (2006a);  los estudios de Jordi  Malé,  
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también sobre Rubió i Lluch (2002; 2004); la publicación del epistolario de este erudito catalán a 
Juan Luis Estelrich a cargo de Torres Gost (1985); y, de Xavier Serra, Història social de la filosofìa 
catalana (2010), en el que se ocupa de Daurella y Rull. De ámbito literario y, concretamente, en 
relación con el clasicismo, destacamos los estudios de Eduard Valentí i Fiol (1973) y Lola Badia 
(1988).   
Los materiales que se han constituido como fuente directa de nuestra lectura de la 
recepción y del uso ideológico de Dante, consisten, en primer lugar, en las publicaciones 
dantescas, o que contienen alguna consideración sobre el poeta florentino, de José Daurella y 
Rull, Antoni Rubió i Lluch, Ramon d’Alòs-Moner y Josep Carner —en plataformas periódicas o 
en volumen— y en las publicaciones que se inscriben en la celebración dantesca. Estas últimas, 
en su mayoría, aparecieron en plataformas periódicas, como La Revista, Catalana, D’Ací D’Allà, 
Quaderns d’Estudi, Penedès, Estudios Franciscanos, Vida Cristiana; los diarios La Veu de Catalunya y El 
Correo Catalán; las revistas en castellano La Hormiga de Oro, Revista Mercedaria y Revista Popular; o las 
revistas L’Idea, Revista Franciscana, Hojas Selectas y Revista Eclesiástica, que publicaron aisladamente 
algún artículo dantesco. La conferencia de Costa i Llobera sobre Dante Alighieri y la seva obra 
(1922), que también se inscribe en el ámbito del centenario, se publicó, en cambio, en sus Obres 
Completes. De distinta índole son las actas del Institut d’Estudis Catalans, disponibles en el Arxiu 
Digital de l’Institut d’Estudis Catalans.   
En cuanto a los materiales inéditos, el fondo Ramon d’Alòs-Moner, en el Arxiu de 
l’Institut d’Estudis Catalans, y el fondo Narcís Verdaguer i Callís-Francesca Bonnemaison, en el 
Arxiu Nacional de Catalunya, se han revelado fundamentales para nuestra investigación. Del 
primero hemos consultado los documentos dantescos de Ramon d’Alòs y su correspondecia con 
algunos eruditos e intelectuales italianos. Los manuscritos sobre sus conferencias inéditas, sus 
apuntes sobre los proyectos para la celebración del centenario de Dante y sus fichas con 
información sobre publicaciones y conferencias relativas al año jubilar dantesco no solo nos han 
sido útiles para el estudio de la recepción dantesca por parte de este autor, sino que también nos 
han proporcionado información sobre las celebraciones catalanas del VI centenario. Por otra 
parte, la correspondecia tratada se ha constituido también como material esencial en lo que 
respecta al centenario y a la difusión de las manifestaciones dantescas catalanas en Italia. 
Asimismo, los documentos del fondo Narcís Verdaguer i Callís-Francesca Bonnemaison, además 
de proporcionarnos información sobre la publicación de la traducción parcial de la Commedia que 
llevó a cabo Verdaguer y la enorme labor de difusión de la misma que llevó a cabo su esposa, 
también nos han dado noticia de las diversas manifestaciones dantescas que organizó el comité 
barcelonés de la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri durante el año dantesco. En otro 
orden de cosas, la consulta en el Arxiu de l’Institut de Cultura i Biblioteca Popular de la Dona, 
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institución fundada y dirigida por Francesca Bonnemaison, concretamente de la correspondencia 
del año 1920 entre Rubió i Lluch y la secretaria del Institut de Cultura, nos ha dado información 
sobre la iniciativa de las conferencias dantescas que Rubió llevó a cabo en esta institución. Y, a 
propósito de Rubió i Lluch, la correspondencia entre el erudito catalán y el importante romanista 
Pio Rajna, que se encuentra en el fondo Pio Rajna de la Biblioteca Marucelliana de Florencia, así 
como las cartas a Rajna de su discípulo Mario Casella, dantista y autor de diversos estudios de 
catalanística, nos han hecho constatar y adentranos en la importante relación que se fue 
estableciendo entre los intelectuales y eruditos catalanes e italianos durante las primeras décadas 
del siglo XX.    
    
Breve repaso de la bibliografía sobre Dante en España y de los estudios 
directos y traducciones dantescas en el territorio español a partir de la 
segunda mitad del siglo XIX 
En la segunda mitad del siglo XIX se publicaron diversos estudios de historia literaria en 
los que se abordó de manera más o menos profunda la relación entre la obra dantesca y la 
literatura producida en el territorio español. Entre ellos destacan el estudio de José Amador de los 
Ríos, que se ocupó de dicha influencia en los volúmenes IV-VII de su obra Historia crítica de la 
literatura española (1861-1865)1; de Vidal i Valenciano, que publicó los «Imitadores, traductores y 
comentadores españoles de la Divina Comedia» en 1869 en dos artículos que aparecieron en Revista 
de España2; y de Marcelino Menéndez Pelayo, que se ocupó del tema en su Historia de la ideas 
estéticas en España (1883-1891), aunque, como tendremos ocasión de ver a propósito de Rubió i 
Lluch, se encuentran alusiones y consideraciones dantescas en diversas obras del importante 
polígrafo santanderino. Bernardo Sanvisenti trató I primi influssi di Dante, del Petrarca e del Boccaccio 
sulla letteratura spagnuola, publicado en 19023, y de mayor valor fue el estudio «Appunti su Dante in 
Ispagna nell’Età Media» que Arturo Farinelli publicó en 1905 en el Giornale storico della letteratura 
italiana4 y que fue ampliado posteriormente en su obra Dante in Spagna, Francia, Inghilterra, 
Germania5, de 1922; el estudio Dante e la Spagna del italiano Roberto Rossi apareció el año 1929 
con  un  apéndice sobre  «Il centenario dantesco del 1921 in Catalogna»6. En 1908 W. H. Hutton 
  
                                                          
1 Madrid, Imprenta de José Fernández Cancela. 
2 Revista de España, X, pp. 217-234, 517-533.    
3 Milán, Hoepli. 
4 8, pp. 1-104.  
5 Turín, Fratelli Bocca, pp. 31-195. 
6 Rossi, Roberto (1929): Dante e la Spagna: la Spagna nella storia, nella cultura e nella politica nei tempi di Dante, la lingua d’oc, 
Castiglia, Aragona, Navarra e Portogallo nella Divina Commedia, precursori e imitatori, codici e studi danteschi in Spagna, Milán, A. 
Milesi & figli, pp. 259-264. 
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publicó su estudio «The influence of Dante in Spanish Literature» en Modern Language Review7 y de 
Chandler R. Post apareció ese mismo año The Beginnings of the Influence of Dante in Castilian and 
Catalan Literature y, en 1915, Mediaeval spanish Allegory. Por su parte, Agustín Gómez de Amezúa se 
ocupó de la influencia dantesca hasta el Siglo de Oro en la Influencia del Dante en España (1922).  
Si bien muchos de los estudios citados dedicaban espacio a la influencia o a la recepción 
de Dante en Cataluña, entre los estudios de ámbito estrictamente catalán destacaron los de Milà i 
Fontanals, Notas sobre la influencia de la literatura italiana en la catalana (1877) 8; los de Mario Casella, 
que en 1919 se ocupó del estudio dantesco de Milà i Fontanals en una reseña colectiva9 y, 
además, reseñó el centenario dantesco catalán de 1921 en dos artículos publicados en el Bullettino 
della Società dantesca Italiana10 y en Studi Danteschi11; o los artículos de Alfredo Giannini quien, 
además de publicar ya en 1920 «Il Centenario Dantesco in Ispagna» en la revista napolitana Il 
Tempo12 y en 1921 «La fortuna di Dante in Ispagna» en L’Italia che scrive13, publicó también el año 
1921 «Dante in Catalogna» en la revista Fantasma14.   
Pero cabe mencionar por su importancia en el ámbito del estudio de la influencia literaria 
dantesca los más recientes trabajos realizados por Martí de Riquer, «Les rapports entre les 
littératures catalane et italienne» (1962)15; Margherita Morreale, «Dante in Spain» (1966)16 y 
«Apuntes bibliográficos para el estudio del tema Dante en España hasta el s. XVII» (1967)17; 
Carmelo Samonà, Dante e il dantismo in Spagna (1966)18; el volumen Dante e la Spagna a cargo de 
Gian Luigi Beccaria (1992)19; los estudios «La Ricezione della letteratura italiana nella Spagna 
odierna» (1990)20 y «Ensayo de un catálogo de las traducciones españolas de obras literarias 
                                                          
7 3 (1907-1908), pp. 50-64. 
8 Milà i Fontanals, Manuel (1890 [1877]): Obras Completas, III, Barcelona, Librería de Álvaro Vedaguer, pp. 499-506. 
9 Casella, Mario (1919): «Rec. a Francisco M. Esteves Pereira, Francesca da Rimini. Episódio do Inferno de Dante a as suas 
versões em lingua portuguesa, estr. dal ‘Boletim da Segunda Classe’ dell’Academia das sciências de Lisboa, vol. VIII, 
Coimbra, Imprensa Universidade, 1915. Antoni Rubió i Lluch, Manuel Milà i Fontanals. Notes biogràfiques i crítiques, 
Barcelona, Associació protectora de l’ensenyança catalana, 1918. Josep Roig i Roqué, Bibliografia d’en Manuel Milà i 
Fontanals, Barcelona, Llibreria Religiosa 1913», en Bullettino della Società Dantesca Italiana, XXVI, pp. 50-68. 
10 «Dante in Catalogna», XXVIII, 1921, pp. 60-66. 
11 «Dante in Catalogna», VI, 1923, pp. 146-150. 
12 7-X-1920, traducido parcialmente en La Publicitad, 23-X-1920.  
13 Parcialmente reproducido en «La Expansió catalana. Notes diverses», La Veu de Catalunya, 3-III-1922, p. 11: 
http://www.bnc.cat/digital/arca/index.php [fecha del último acceso: 18-I-2013] 
14 81 (mayo), pp. 12-13.  
15 En Proceedings of the III Congress of International Comparative Literature Association, La Haya, pp. 123-131. También cabe 
destacar de Riquer, Martí de (1963): «Fragmentos de una manuscrito del Infierno de Dante con glosas en catalán», en 
Spanische Forschuen, erste Reihe, 21, pp. 250-253 (Bohigas, 1982: 248) y, a propósito de la traducción catalana de 
Andreu Febrer, íd. (1964): Historia de la Literatura Catalana, III, Barcelona, Ariel, pp. 152-160 (Arqués, 2001: 753). 
16 Extracto de Annali del Corso di Lingue e Letterature straniere della Università di Bari, VIII, Bari, Editoriale Universitaria, 
pp. 3-19. 
17 Extracto de Annali del Corso di Lingue e Letterature straniere della Università di Bari, VIII, Bari, Editoriale Universitaria, 
pp. 3- 44.    
18 En Cultura e Scuola, 19, pp. 99-105.  
19
 Rávena, Longo.  
20 Anuario de estudios filológicos, vol. 13, pp. 245-254: http://dialnet.unirioja.es/servlet/autor?codigo=57212 [fecha del 
último acceso: 18-I-2013]. 
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italianas en el siglo XIX» (2003)21, de María de las Nieves Muñiz Muñiz; y los numerosos trabajos 
que sobre este tema realizó Joaquín Arce22, cuyo propósito fue el de llevar a cabo un estudio 
exhaustivo de la presencia dantesca en la cultura literaria española a partir del punto en el que se 
había detenido el estudio de Werner P. Friederich Dante's fame abroad 1350-1850: The influence of 
Dante Alighieri on the poets and scholars of Spain, France, England, Germany, Switzerland and the United 
States, publicado en 1950. 
Y no podemos dejar de señalar por ser crucial en el dantismo contemporáneo relativo al 
ámbito del territorio español la intensa labor colectiva que están llevado a cabo la Asociación 
Complutense de Dantología y la Societat Catalana d’Estudis Dantescos desde hace más de una 
década. Más allá de la propia metodología y base heurística adoptadas para la investigación, tal y 
como señala Rossend Arqués citando a López Cortezo —fundador del grupo de dantistas de 
Madrid—, estas asociaciones tienen en común un mismo objetivo: «sviluppare e maturare una 
dantologia, cioè un’ermeneutica dantesca di tipo statale, rivolta non più a un’esigua élite di 
specialisti, ma a una comunità di studiosi con ambizioni di crescita in comune» y, añade Arqués, 
«attuata con attento rigore scientifico e metodologico» (Arqués, 2010: 15-16). Prueba de ello es la 
revista Tenzone, órgano fundamental en el ámbito de los estudios dantescos en España, que corre 
a cargo de ambas asociaciones y que cuenta además con nombres de ilustres dantistas como 
Emilio Pasquini, Guglielmo Gorni, Raffaele Pinto o Massimo Seriacopi. Asimismo, ligada a la 
revista, la Asociación Complutense de Dantología y el Departamento de Filología Italiana de la 
Universidad Complutense de Madrid publican la colección La biblioteca di Tenzone23.    
Por último, citamos por su importancia en el ámbito de la recepción dantesca en Cataluña 
y por haber constituido una fuente esencial de nuestro trabajo los más recientes estudios 
realizados por Rossend Arqués, sobre todo «El rastro de la pantera perfumada (Dante en las 
poéticas catalanas de la modernidad)», publicado en Tenzone en 200024; por Gabriella Gavagnin, 
                                                          
21 Quaderns de Filologia. Estudis Lingüistics, vol. VIII, n. 8, Universitat de València, pp. 93-150. 
22 Arce, Joaquín (1965): «El terceto dantesco en la poesía española», en Dante en su centenario, Madrid, Taurus, pp. 291-
303; íd. (1965): «La bibliografía hispánica sobre Dante y España entre dos centenarios (1921-1965)» en Dante nel 
mondo, Florencia, Olschki, pp. 407-431; íd. (1965): «La lengua de Dante en la D. C. y en sus traductores españoles», en 
Revista de la Universidad de Madrid, XIV, pp. 9-48; íd. (1968): «Dante nel novecento spagnolo» en Il Veltro: Rivista della 
cilviltà italiana, XII, pp. 543-554; íd., (1970): «El triunfo del Marqués de Diego Burgos y la irradiación dantesca en 
torno a Santillana», en Revista de la Universidad de Madrid, (Homenaje a Menéndez Pidal), XIX, pp. 25-39; íd. (1972): 
«El prestigio de Dante en el magisterio lingüístico-retórico de Imperial», en Studia Hispanica in honorem R. Lapesa, vol. 
I, Madrid, Gredos, pp. 105-118; íd. (2006): «Dante en España», traducción de «Fortuna di Dante in Spagna», 
Enciclopedia Dantesca, vol. V, Roma, Treccani, 1976, en Divina Comedia, trad. Martínez de Merlo, L., introd. Petrocchi, 
G., Madrid, Cátedra [1ªed. 1988].  
23 Rossend Arqués describió los fundamentos y la metodología adoptados por ambas sociedades en la conferencia 
del 27 de marzo de 2010 que dio en Rávena y que sucesivamente apareció publicada; Arqués, R. (2011a): «Il dantismo 
contemporaneo in Spagna. Primo bilancio», en Ciccuto, M. (ed.): Letture Classensi. Letture e lettori di Dante. L’età moderna 
e contemporenea, XI, Ravenna, Longo Editore, pp. 11-32.  
24 1, pp. 179-214: http://www.ucm.es/info/italiano/acd/tenzone/index.html [fecha del último acceso: 18-I-2013]. 
El texto constituyó la conferencia que tuvo lugar en 1999 y fue sucesivamente publicada; Arqués, R. (2001): «Dante 
nelle poetiche della modernità: il caso catalano», en Bilanci e prospettive degli studi danteschi alle soglie del nuovo millenio. Atti 
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Classicisme i Renaiximent: una idea d’Itàlia durant el Noucentisme, publicado en 200525; y los más 
específicos de Maria Àngela Cerdà i Surroca, sobre la influencia dantesca en los prerrafaelistas en 
Cataluña, de 198126, y de Francesco Ardolino, sobre Joan Maragall y Manuel de Montoliu, 
publicados en 2006 y 2007 respectivamente27. 
En cuanto a la publicación de estudios directos de la obra dantesca entre la segunda mitad 
del siglo XIX y el año 1921 en el territorio español destaca el estudio que Milà i Fontanals publicó 
en 1856; el primer estudio de conjunto de la obra del poeta italiano en el siglo XIX, ya que, 
después del alejamiento de la obra durante el siglo XVIII, apenas se publicaron trabajos 
dantescos durante la primera mitad del siglo. Aparecieron algunos artículos en los que se 
mencionaba a Dante en la primera revista importante de inicios del Romanticismo español, la 
publicación catalana El Europeo (1823), así como en la revista de Madrid El Laberinto (1843) y en 
El Fénix (1849) de Valencia (Arce, 2006: 758). Si bien en todos ellos se refleja el valor que 
adquirió Dante para el Romanticismo, el artículo de El Laberinto de Leopoldo Augusto Cueto es 
especialmente significativo por las fuentes dantescas que señala y por su interpretación de la 
filosofía del poeta en claro contraste con la posición que analizaremos más adelante adoptada por 
Daurella y Rull: 
 
    En cuanto á la filosofia del Dante, no puede negarse que se resiente, singularmente en la parte teológica, 
de las preocupaciones de su tiempo; pero es de notar para gloria suya que prescindió hasta cierto punto en 
sus obras del espíritu escolástico que á la sazón reinaba. Adviértase en ellas algunas abstracciones, pero casi 
siempre exentas de sutilezas dialécticas. 
    Las invectivas de la Divina Commedia contra los abusos de los papas tienen el carácter de la más profunda 
convicción, y á veces sobresale en ellas la más fervorosa elocuencia. [...] 
    Por mucho imperio que ejerzan todavía en la literatura las teorías doctrinales exclusivas, Dante Alighieri 
será siempre mirado como uno de los mayores genios que han producido los siglos, pues basta examinarle 
con imparcialidad para conocer que pocas veces se ha remontado el entendimiento humano á semejante 
altura (Cueto, 1843: 21-22). 
 
                                                                                                                                                                                     
del convegno di Verona-Ravenna 25-29 ottobre 1999, II, Roma, Salerno Editrice, pp. 751-770. También en este ámbito se 
inscriben íd. (2011a): «Il dantismo contemporaneo in Spagna. Primo bilancio», op. cit., pp. 11-32; íd. (2011b): 
«Traduzioni e irradiazioni ispaniche novecentesche della Commedia di Dante (Ángel Crespo, Luis Martínez de Merlo, 
Abilio Echevarría e María Zambrano) nelle letterature iberiche contemporanee», en La Critica del testo, XIV/1, pp. 
119-147: http://gent.uab.cat/rac/sites/gent.uab.cat.rac/files/Danteoggi_3_Arques.pdf [fecha del último acceso: 18-
I-2013]. Y sobre la Commedia, íd. (2005): «I difetti dell’anima del animale politico», en Tenzone, 6, pp. 11-33: 
http://www.ucm.es/info/italiano/acd/tenzone/index.html [fecha del último acceso: 18-I-2013].  
25 Barcelona, Publicacions de l’Abadia de Montserrat; también vid. Gavagnin (1999): La letteratura italiana nella cultura 
catalana del ventennio tra le due guerre (1918-1936). Percorsi e materiali, Tesis de doctorado. Barcelona: Universitat de 
Barcelona.   
26 Els pre-rafaelites a Catalunya, Barcelona, Curial. 
27 Ardolino, Francesco (2003/2004): «Vita Nuova, XIX. Intorno a una traduzione di Joan Maragall», en Quaderns 
d’Italià, 8/9, pp. 195-208: http://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=2230943 [fecha del último acceso: 18-I-
2013]; íd. (2006): Una literatura entre el dogma i l’heretgia. Les influèncias de Dante en l’obra de Joan Maragall, Barcelona, 
Editorial Cruïlla, pp. 99-116; íd. (2007): «El dantisme de Manuel de Montoliu», Caplletra. Revista Internacional de 
Filologia, 42 (primavera), pp. 9-36:  
http://www.lluisvives.com/hemeroteca/caplletra/ [fecha del último acceso: 18-I-2013].  
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El estudio de Manuel Milà i Fontanals se publicó en el Diario de Barcelona en una serie de 
nueve artículos sobre el poeta florentino y la Divina Comedia bajo el título «Dante». Sin 
extendernos por ocuparnos de él a partir de la influencia que ejerció en Antoni Rubió i Lluch, 
solo subrayaremos que en su lectura de la obra dantesca, obra que consideró prodigiosa, influyó 
su conocimiento del estudio de autores europeos como F. Schlegel, Fauriel, Villemain, Ozanam o 
Wolf (Jorba, 1989: 165-166). 
Distante por su valor fue el trabajo que llevó a cabo Vidal i Valenciano sobre Dante y La 
Divina Comedia, el cual constituyó su discurso leído en la Universidad Central al recibir la 
investidura de doctor en 1857, solo un año después de la publicación dantesca de Milà28. De 
hecho, mientras que el estudio de Milà i Fontanals fue reseñado por diversos estudiosos y 
reproducido en numerosas ocasiones durante el centenario dantesco catalán, este trabajo de Vidal 
i Valenciano pasó desapercibido. No ocurrió lo mismo, como veremos, con su publicación de la 
primera traducción catalana de la Divina Comedia realizada por Andreu Febrer. 
El discurso reflejaba la adhesión de Vidal i Valenciano a la corriente católica y güelfa de la 
crítica italiana y europea. Si bien se diferenciaba profundamente de la crítica gibelina de matriz 
foscoliana o bien mazziniana, tal y como señala Vallone la corriente católica tenía algunos puntos 
de contacto con ella; uno de ellos era la consideración de Dante como símbolo de la genialidad 
italiana, que encontramos en el trabajo de Vidal. Esta crítica, solo aparentemente más histórica 
que la de matriz foscoliana, pues «anche a loro sfuggirono proprio il senso e la capacità 
dell’ambientazione storica» (Vallone, 1958: 107), consideraba las ideas y el pensamiento dantesco 
como fundamento y factor unificador de la Divina Comedia y entre sus representantes se 
encontraban, además de Ozanam, eruditos como Cesare Cantu, que Vidal citaba en el discurso29. 
Vidal i Valenciano trataba el estado político y social de la Italia dantesca para lograr entender el 
valor de la obra inmortal, la Divina Comedia. Después de la descripción politíco-social de Italia de 
los últimos años del siglo XIII, «época durante la cual experimentó el Dante las impresiones que 
más tarde debía dejar consignadas en su obra inmortal» (Vidal i Valenciano, 1857: 12), Vidal 
llevaba a cabo un breve recorrido biográfico —su encuentro con Beatriz, la Vita Nuova como 
creación de juventud, su formación filosófica y literaria— hasta el Dante maduro autor de la 
trilogía, la cual repasaba destacando los pasajes más significativos. Aunque Vidal valoraba la 
Divina Comedia por su belleza30, el discurso manifestaba una valoración del poema estrechamente 
                                                          
28 Vidal y Valenciano, Cayetano (1857): Discurso leído en la Universidad Central por el licenciado D. Cayetano Vidal y 
Valenciano en el acto de recibir su investidura de Doctor en la Facultad de Filosofía (Sección de Literatura). Dante y La Divina 
Comedia, Madrid, Establecimiento tipográfico Gravina.  
29 Cantu, Cesare (1856): Historia universal, IV, Madrid, Gaspar y Roig.  
30 «[S]u nombre vivirá mientras haya quien pueda saborear las innumerables bellezas de su obra inmortal. Y no es 
extraño, porque á una melodia intraducible, á una dulzura incomparable, sabe unir el poeta una conveniencia, una 
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ligada a la doctrina cristiana al expresar su desprecio frente a lo que él consideraba una acusación, 
el haber mezclado en la obra la teogonía pagana con imágenes y creencias cristianas y, por otra 
parte, al criticar a quienes consideraban que la inspiración del Infierno iba disminuyendo 
progresivamente en el Purgatorio y en el Paraíso. Para Vidal, en cambio, «va creciendo y 
mostrándose más original á medida que va adelantando en su piadosa peregrinación. Porque 
prescindiendo de las situaciones á las que se prestan los personajes del infierno, […] tenia para la 
primera parte de la DIVINA COMEDIA las descripciones que en el antro tenebroso hicieran los 
poetas de la antigüedad; […]cuando para hablarnos del Purgatorio y del Paraíso solo contaba con el 
amor de Beatriz, y con su ardiente y acrisolada fe» (ibidem: 23-24).    
Al discurso y a los dos artículos de Vidal i Valenciano sobre la influencia de Dante en 
España (1869) hay que sumar su trabajo dantesco Nuevo dato para ilustrar la Divina Comedia, que fue 
escrito para la velada literaria del Ateneu catalán del 22 de mayo de 1869 y publicado 
posteriormente en 187131. De éste tampoco se ocupó la crítica. Se trata de un breve trabajo, unas 
ocho páginas, en el cual Vidal i Valenciano ponía de relieve la analogía entre los cantos 
introductivos de la Divina Comedia y la introducción de un poema filosófico atribuido a 
Parménides, destacando la superioridad del poema dantesco en honor de Beatriz, representante 
de la Teología, «sublime tipo de belleza ideal, fuente de inspiración de todo pecho 
verdaderamente católico» (Vidal i Valenciano, 1971: 18). 
 Otro estudio que hay que destacar fue el llevado a cabo por Emilia Pardo Bazán32, para 
quien la Divina Comedia es «la joya de las epopeyas cristianas» (Lentzen, 2004: 8). En 1877 publicó 
«Las epopeyas cristianas: Dante y Milton» en la revista madrileña La Ciencia Cristiana, aunque 
dicho trabajo fue reelaborado y publicado a principios de la década de los noventa en Los poetas 
épicos cristianos33. En él llevó a cabo un esbozo de la época en la que vivió el poeta y de su vida, un 
recorrido por las fuentes del poema, un análisis de la figura de Beatriz y, para terminar, una 
interpretación del viaje dantesco. Para Pardo Bazán la originalidad de la Commedia residía en la 
unión del otro mundo, caracterizado por su abstracción mística y doctrinal, y el mundo terrestre a 
través de la alegoría simbólica. Para la escritora la Edad Media es vista muy positivamente porque 
ser un periodo marcado por la fe y el poema dantesco presupone la fe por ser un poema épico. 
Aunque su interpretación tiene ecos de la realizada por Schelling a principios del siglo XIX y cuya 
                                                                                                                                                                                     
armonia tal, que dudamos que exista otro que á tan alto grado la haya llegado a poseer» (Vidal i Valenciano, 1857: 
22).  
31 Composiciones escritas para las veladas literarias del Ateneo Catalán por Don Cayetano Vidal y Valenciano, Barcelona, 
Establecimiento tipográfico editorial de Salvador Manero.   
32 También Juan Valera, Benito Pérez Galdós o Miguel de Unamuno manifestaron admiración por el poeta italiano 
(Arce, 2006: 760).      
33 Madrid, Agustín Avrial Imp. de la Comp. de Imp. y Libreros. Joaquín Arce data la fecha de publicación en 1893 
(Arce, 2006: 760), mientras que Manfred Lentzen señala su inclusión en la edición de 1895 de las Obras Completas 
(Lentzen, 2004: 6).  
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influencia se extendió a los románticos, sobre todo F. Schlegel, Fauriel y Villemain —estos 
últimos, junto a Ozanam, constituyen las fuentes de la escritora—, son importantes ciertos datos. 
Para Pardo Bazán es a partir de la llegada del siglo XVI cuando empieza verdaderamente la Edad 
Moderna, la cual se caracteriza por el olvido del ideal cristiano y el rechazo de la fe católica, lo 
que puede llevar a la anarquía y al socialismo. Es significativo, además, el peregrinaje por Italia 
que la escritora cuenta en Mi romería (1888), donde describe su audiencia con el papa León XIII, 
autor de la encíclica apológica del tomismo, Aeterni Patris (Lentzen, 2004: 43-48); datos 
interesantes a la hora de abordar el estudio que la autora hizo de Dante Alighieri y su traducción 
del canto XI del Paraíso34.  
En la primera década del siglo XX Joan Maragall también se ocupó de la obra dantesca en 
«De la pureza de la poesía», «Vida Nueva», «Beatriz» y en el opúsculo Elogi de la poesia (1909)35, 
donde hacía un elogio de la poesía inspirada y reconocía en Dante uno de los mayores ejemplos: 
 
    Sian’ns el Dante i la Divina Commedia el gran exemple; perquè allí hi ha de tot. La invenció de l’assumpte 
és ben abstracta, encara que l’abstracció fou vivificada pel record d’aquella Beatriu tan absent i tan present. 
El plan és un mer concepte filosòfic, teològic. Però a omplir-lo s’hi llença tot l’home, guiat pel seu gran 
amor, això sí, però també amb totes les seves altres passions religioses, polítiques, científiques, i els seus 
odis i amistats personals, i les seves ires de bàndols, ses indagacions de moralista, els seus mecanismes 
racionals d’estudiant, els seus dolors de bandejat, les seves fantasies, les seves debilitats, tota la seva vida 
pública i la més íntima: allà va tot, a la fosa, allà va tot l’home. Però com que aquest home era un gran 
poeta, heu’s aquí que hi va molt d’or, or sobretot […]. 
    Té això el Dante —i per això és el major exemple de poeta— que volgué fer el poema més fora d’aquest 
món que s’hagi imaginat pel seu assumpte, i li reeixí el poema més de llum terrena, més gests humans, més 
de carn i sang i veus i aromes corporals que mai s’hagi fet (Maragall, 1970, I: 674). 
 
De otra índole es el estudio que Miguel Asín de Palacios publicó en 1919 sobre las 
fuentes musulmanas de la Divina Comedia, obra que fue considerada por uno de los redactores de 
El Correo Catalán la contribución más importante que aportó España en el VI centenario dantesco 
celebrado en 1921. La obra de Asín de Palacios no pasó inadvertida a la crítica italiana de 
entonces que, si bien en un principio le dio una buena acogida, después de un año de la 
publicación inició una gran polémica36. Es interesante que en 1922 Agustín Gómez de Amezúa, 
en la Influencia del Dante en España, se situase de parte de la crítica que rechazó la tesis del 
                                                          
34 «La Divina Comedia de Dante Alighieri. Paradiso. Canto decimoprimo» [prosa y texto bilingüe], en Obras Completas, 
XXVII, s.e, s. a., pp. 349-358 (Muñiz Muñiz, 2003: 101).   
35 En el Diario de Barcelona fueron publicados «De la pureza de la poesía», 3-IV-1902; «Vida Nueva», 1-I-1906; 
«Beatriz», 23-VII-1911; Elogi de la poesia, Barcelona, Bartomeu Baxarías, vid. Maragall, J. (1970): Obres completes, 2 vols., 
Barcelona, Selecta. Si bien el opúsculo fue publicado en catalán en 1909, su primera redacción en castellano es de 
1907 (Ardolino, 2006: 17).  
36 Apenas un mes y medio después de la publicación el Corriere d’Italia publicaba el primer artículo entusiasta de la 
obra que fue seguido de otros dos en otras revistas italianas. Los elogios provenían de dos arabistas italianos, un 
estadounidense y un inglés y, en general, fue bien acogida por la crítica europea. Sin embargo, a medida que se 
acercaba el centenario dantesco  emergieron diversas posiciones contrarias entre la crítica e incluso por parte de uno 
de los arabistas italianos que elogió inicialmente la obra; vid. Asín de Palacios, Miguel (2005): «Storia e critica di una 
polemica», en Dante e l’Islam. L’escatologia nella Divina Comedia, introd. C. Ossola, trad. R. Rossi Testa / Y. Tawfik, 
Milán, Il Saggiatore, pp. 536-559.  
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arabista37, mientras que más recientemente el dantista Joaquín Arce calificó de acertada la tesis, 
afirmando que fue reforzada por estudios posteriores (Arce, 2006: 761). 
En cuanto a las traducciones completas de la Divina Comedia al catalán, Gaietà Vidal i 
Valenciano publicó en 1878 la versión de Andreu Febrer (1429)38, primera traducción íntegra 
realizada en tercetos; en 1908 apareció la versión en prosa de Antoni Bulbena39; y en 1921, 
además de la cantidad de fragmentos que se tradujeron con motivo de la conmemoración 
dantesca, se publicó la traducción parcial, solo el Infern y el Purgatori, de Narcís Verdaguer i 
Callís40, mientras que Llorenç Balanzó i Pons —Marqués de Balanzó— publicó la traducción de 
la obra íntegra en prosa y en verso entre 1923 y 192441. Pero la versión catalana que recibiría el 
consenso unánime de la crítica fue la de Josep Maria de Sagarra, que llegó muchos años después 
gracias, en parte, a Francesc Cambó, político y mecenas de la cultura catalana. Sagarra inició la 
traducción, en tercetos rimados, en 1935. Los primeros veintiocho cantos del Infern aparecieron 
en La Veu de Catalunya entre el 3 de julio de 1935 y el 15 de julio de 1936, pero a causa de la 
guerra y de la represión posfranquista la publicación fue interrumpida (Arqués, 2011: 216). 
Finalmente el Infern, el Purgatori y el Paradís fueron publicados en Barcelona por la editorial de 
Joan Sallent entre 1947 y 1951 y en 1955 apareció la Divina Comèdia en un único volumen 
publicado por la Editorial Alpha42. Entre las diversas reediciones cabe destacar la de 2000, a cargo 
de la editorial Quaderns Crema, por coincidir con la publicación de la versión de la Divina Comèdia 
del escritor y traductor Joan Francesc Mira, que apareció en Proa. La versión de Mira, en versos 
sueltos, cumple ciertamente el objetivo que se había propuesto el autor-traductor, «fer llegir la 
                                                          
37 Amezúa valora la obra de Asín de Palacios en cuanto demostración de patriotismo español pero ve difícil que las 
fuentes reconocidas por el arabista llegasen a las manos de Dante (Gómez de Amezúa, 1922: 11-14).  
38 La Comedia de Dant Allighier (de Florença) traslatada de rims vulgars toscans en rims vulgars cathalans per N'Andreu Febrer 
(Siglo XV) ; dala á luz, acompañada de ilustraciones critico-literarias, D. Cayetano Vidal y Valenciano. Tomo I, El Poema, 
Barcelona, A. Verdaguer. No se publicó ningún otro volúmen. La versión de Febrer estaba terminada el 1 de agosto 
de 1429 (Gallina, 1974, I: 23). Años después de la publicación íntegra, en 1907, fue publicado en el tercer volumen de 
la colección Biblioteca Catalonia La Divina Comedia (Infern) de Dant Alighieri. Traducció catalana del segle XV per Andreu 
Febrer, Tipografia Catalana (Morreale,  1967: 34).   
39 La Divina Comedia. Novament traduhida e estractada per Antoni Bulbena Tosell, Barcelona, Arthur Suarez.  
40 La Divina Comèdia de Dant Alighieri posada en català per Narcís Verdaguer i Callís, 2 vols., Barcelona, Altés.  
41 La Divina Comèdia de Dant Alighieri traduhida al català en rima i en prosa, 3 vols., Barcelona, Tipografia Catòlica Casals.   
42 Desde entonces la obra se ha reeditado en diversas ocasiones. Destacamos la edición de Plaza & Janés (3 vols., 
1980) y la 2ª ed. en un volumen de Edicions 62 (1997). A propósito de la traducción vid. Gavagnin, 2005: 225-239; 
Arqués, 2005: 215-225. En un artículo de La Veu de Catalunya que precedió la publicación de la traducción dantesca, 
concretamente del 26 de junio de 1935, Sagarra exponía la intención y el criterio de su traducción: «El meu intent no 
és donar al públic una obra erudita, sinó una obra poètica. Com que la forma de la traducció serà la mateixa de 
l’original, o sigui la tercina rimada, les dificultats de seguir el text amb una fidelitat escrupulosa són tan enormes , que 
jo, des d’ara, ja hi renuncio. A més a més, ja he dit que el Dant va vestit estones d’una capa gòtica o conceptuosa, que 
el fa obscur, difícil i fins poc saborós per a un paladar modern. Jo li respectaré la capa gòtica, però procuraré 
alleugerir-la tant com pugui perquè se li vegi el ritme del bategar del pit. Si jo fos un savi, faria del Dant una traducció 
científica; com que només sóc un pobre poeta, intentaré fer una traducció viva i entenedora per a homes de bona 
voluntat […]. [E]m donaré per ben pagat si la meva ambició i la meva modèstia contribueixen, dins de Catalunya, a 
encendre una punta de passió i d’interès als peus de la figura del poeta més gran de tota la literatura cristiana» 
(Sagarra, 1934: 7).  
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Commedia amb naturalitat», es decir, hacerla plenamente accesible en cuanto obra básica de la 
literatura universal de todos los tiempos43.          
La primera traducción completa de la Divina Comedia en español fue la realizada en prosa 
en 1428 y atribuida a Enrique de Aragón o de Villena44, mientras que en 1515 fue impresa la 
traducción en coplas de arte mayor del Infierno de Pedro Fernández de Villegas, que fue reimpresa 
en Madrid en 186845. En la segunda mitad del siglo XIX se publicaron también las traducciones 
en prosa de Manuel Aranda Sanjuán (1868)46, Pedro Puigbó (1868)47, Cayetano Rosell (1870-72)48, 
J. Sánchez Morales (1875)49,  J. A. R. (1882)50 y E. de Montalbán (1888)51 y, en verso, las versiones 
de J. M. Carulla (1874-79)52 y de Juan de la Pezuela, conocido como Conde de Cheste (1879)53. 
                                                          
43 «Una traducció de la Commedia, doncs, hauria de poder-se llegir com una narració, i escrita en un lleguatge que 
transmeta un mínim d’artifici forçat, i un màxim de “naturalitat”. Però reproduint, alhora, la base mètrica original: en 
hendecasíl·labs, com és natural –o més exactament decasíl·labs, en la versió catalana–, i amb la naturalitat dels ritmes 
variats del mateix Dante. Dit això, en la meva versió, aquesta varietat dels ritmes pot sobtar una mica el lector 
acostumat a la regularitat del nostre decasíl·lab clàssic. De la mateixa manera que, potser, sobtarà una certa 
“elasticitat” en la prosòdia, com ara el valor dels diftongs o en l’ús de la sinèresi: no he fet versos per ser escandits un 
a un, sinó per ser llegits com un flux narratiu»; Mira, Joan F. (2000): Introducció, en Divina Comèdia, Barcelona, Proa, p. 
8. Para la traducción de Mira vid. Arqués, 2005: 219-225.   
44 Se trata de una traducción realizada en los márgenes del texto de la Divina Comedia MS Ii - 110, sign. 10186 de la 
Biblioteca Nacional de Madrid, que fue acabado de copiar, según el explicit, en 1354, posiblemente en Italia por un 
copista genovés. Fue Mario Schiff en «La première traduction espagnole de la ‘Divine Comédie’», publicado en 
Homenaje a Menéndez Pelayo (Madrid, 1899) y posteriormente en La Bibliothèque du Marquis de Santillane (París, 1905), 
quien  atribuyó a Enrique de Villena dicha traducción. Pero si bien el mismo Enrique de Villena, en una glosa a su 
traducción de la Eneida, testimonia que el Marqués de Santillana le había encargado la traducción de la Commedia y 
que llevó a cabo este trabajo entre el 28 de septiembre de 1427 y el 10 de octubre de 1428 y, por otra parte, en la 
biblioteca del Marqués se encuentra dicha traducción, estudiosos como Mario Penna o Margherita Morreale 
consideran solo una hipótesis que el citado manuscrito con la traducción dantesca en los márgenes sea efectivamente 
la de Enrique de Villena, no obstante importantes romanistas como Arturo Farinelli, del cual era discípulo Mario 
Penna, hayan aceptado sin discusión la atribución realizada por Mario Schiff; vid. Penna, 1965: 81-91; Morreale, 1968: 
1. Para un estudio del tema vid. Calef, Paola (2011): Il primo Dante in castigliano. Il codice madrileno della ‘Commedia’ con la 
traduzione attribuita a Enrique de Villena, Alessandria, Edizioni dell’Orso.     
45 La Divina Comedia de Dante Alighieri. El Infierno. Texto Italiano con la versión que hizo en coplas de arte mayor Don Pedro 
Fernández de Villegas, arcediano de Burgos y fue impresa en dicha ciudad en 1515. Sale ahora ilustrada con láminas, copia fiel del gran 
trabajo hecho a pluma por el Caballero Francisco Scaramuzza, Director de la Real Academia de Parma y fotografiada por Don José 
Suárez, Madrid, Establecimiento Tipográfico de Tomás Rey y Compañía (Morreale, 1968: 19). 
46 La Divina Comedia. Con notas de Paolo Costa, traducida al castellano por Manuel Aranda y Sanjuán, Barcelona, Centro de 
reparticiones La Ilustración; sucesivamente editada en 1871 en Barcelona por Empresa Editorial La Ilustración. En 
1921 fue reimpresa en Barcelona por la editorial Maucci con motivo del centenario dantesco con láminas de G. Doré 
(Muñiz Muñiz, 2003: 99; Alvar, 2010: 480).   
47 La Divina Comedia; traducida y anotada en vista de sus mas célebres comentadores por Pedro Puigbó, Barcelona, Librería de 
Juan Oliveres; en 1870 fue publicada en Barcelona, Librería de Lance de Ramon Pujal, con láminas de G. Doré 
(Muñiz Muñiz, 2003: 99).  
48 La Divina Comedia. Traducción directa del italiano por Cayetano Rosell, completamente anotada y con un prólogo biográfico-crítico de 
Juan Eugenio Hartzenbusch. Ilustrada por Gustavo Doré, 2 vols, Barcelona, Montaner y Simón. En el primer volumen se 
encuentra El Infierno mientras que en el segundo El Purgatorio y El Paraíso. Fue reimpresa en 1883 en Barcelona por 
La Ilustración, y en 1884 y 1914 por Montaner y Simón (ibidem: 99; Alvar, 2010: 481).  
49 La Divina Comedia. Traducción libre por J. Sánchez Morales, Valencia, Matías Terraza. En 1885 fue reimpresa en 
Valencia por la Librería de Pascual Aguilar (Muñiz Muñiz, 2003: 99). 
50 La Divina Comedia. Traducción del italiano por J.A.R. Edición ilustrada con gran número de viñetas inspiradas en los dibujos de 
Gustavo Doré, Barcelona, Hermanos Salvatella. Fue sucesivamente reimpresa en 1885 y 1890 (ibidem: 100).  
51 La Divina Comedia. Versión castellana de D. Enrique de Montalban, prefacio de M. Luis Moland e introducción de M. Artaud de 
Montor. Ilustraciones de Yan' Dargent, París, Garnier Hermanos (ibidem).  
52 En 1874 se publicó Cántico primero de la Divina Comedia: El Infierno, Madrid, Imprenta a cargo de D. R. P. Infante. En 
1879 apareció su version íntegra en verso, La Divina Comedia, Madrid, Imp. de Antonio Pérez Dubrull (ibidem).  
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Como señala Joaquín Arce, son más de veinte las ediciones de la Divina Comedia traducida que 
fueron publicadas en España entre 1868 y 1900 y en el siglo XX el número de ediciones aumentó 
de manera exponencial. Sin embargo, Carlos Alvar señala que la gran mayoría de estas 
publicaciones fueron reediciones de los traductores citados —incluida la traducción en tercetos 
del argentino Bartolomé Mitre (1894): 
 
   […] da la impresión de que la Commedia ha sido traducida y publicada en muchas ocasiones, pero no 
siempre el trabajo es original: son más las reutilizaciones que las versiones de primera mano; ediciones 
populares o libros de lujo han querido incluir en sus filas la obra del florentino, sin detenerse en criterios de 
calidad o de actualidad de las versiones. Las editoriales, impulsoras a veces de novedades, no siempre han 
incluido en sus catálogos Comedias frescas, sino que se han dejado arrastrar por la tendencia al beneficio 
económico rápido y fácil, sin preocuparse mucho por la antigüedad del material que ofrecían (Alvar, 2010: 
483-484).     
    
Dejando a un lado las reediciones, en 1942 Arturo Cuyás publicó su versión de la obra54, 
en 1965 apareció en Madrid la versión de Antonio J. Onieva55 y en 1967 se publicó en Barcelona 
la versión de F. Alcántara56. Durante las década de los setenta aparecieron versiones anónimas 
publicadas por Bruguera y Mediterráneo de las que aparecieron numerosas ediciones, versiones 
que, según Carlos Alvar, aprovecharon posiblemente las versiones precedentes (Alvar, 2010: 482). 
Pero entre las versiones «de primera mano» destacan por la novedad y, afirma Alvar, por cubrir el 
ámbito universitario, las realizadas por Ángel Crespo57, cuya primera edición fue publicada entre 
1973 y 1977 por la editorial Seix Barral58; la de Ángel Chiclana, editada por la colección Austral de 
Espasa-Calpe en 197959; la versión de Luis Martínez de Merlo, que apareció en Cátedra el año 
1988 con una introducción del dantista Giorgio Petrocchi y un apéndice de Joaquín Arce60, y la 
versión de Abilio Echevarría publicada por Alianza Editorial en 1995 con un prólogo de Carlos 
Alvar61.        
                                                                                                                                                                                     
53 La Divina Comedia. Traducida al castellano en igual clase y número de versos por el capitán General D. Juan de la Pezuela, Conde 
de Cheste, Madrid, Tip. de Antonio Pérez Dubrull; fue publicada posteriormente en 1895 en Barcelona, Casa Editorial 
Viuda de Luis Taso (ibidem: 100); para las ediciones de la versión a partir de 1931 vid. Alvar, 2010: 481.  
54 Madrid, Ediciones Ibéricas. Se publicaron cuatro reediciones en 1943, 1952 y 1961 (Alvar, 2010: 481). 
55 Ilustrada por Vaquero Turcios, Madrid, Biblioteca Nueva (ibidem).  
56 Barcelona, Mateu. En 1968 fue publicada con ilustraciones de W. Blake por la editorial Nauta, y reeditada en 1969 
y en 1974 (ibidem). 
57 Además de la traducción, Ángel Crespo publicó en Barcelona el año 1979 Dante y su obra, en la editorial Dopesa, y 
en 1985 Dante, en Barcanova. 
58 El Infierno apareció en 1973, el Purgatorio en 1976 y el Paraíso en 1977. En 1981 apareció en un único volumen en la 
edición de Círculo de Lectores, que el año 2002 publicaría la versión en tres volúmenes con las ilustraciones de 
Miquel Barceló. Sobre la traducción de Ángel Crespo vid. Alvar, C. (1999): «El texto y sus traducciones: A propósito 
de la Divina Comedia», en Muñoz Raya, E.; Paredes Núñez, J. S. (eds.): Traducir la Edad Media: la traducción de la literatura 
medieval románica, Granada, Universidad de Granada, pp. 135-152; Chiappini, G. (1989): «Ángel Crespo, traductor 
de La Divina Comedia», en Anthropos: Boletín de información y documentación, 15 [número dedicado a Ángel Crespo], pp. 
186-190; y Arqués, 2011b.  
59 Hasta 1979 fue reeditada por la misma editorial diecisiete veces (Alvar, 2010: 484). 
60 La edición de 2006 es la 10ª. 
61 La 3ª edición ha sido publicada en 2012.  
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La primera versión íntegra en prosa y en verso de Vita Nuova que apareció en España fue 
la catalana de Manuel de Montoliu, publicada por la editorial L’Avenç en 1903. Pero, como 
veremos, en torno a la primera década del siglo XX abundaron las traducciones de diversos 
sonetos y canciones del prosímetro dantesco en manos de intelectuales, artistas y poetas 
catalanes62. La mayor parte de estas versiones aparecieron recogidas en la edición de La Vida 
Nueva que Lluís Carles Viada i Lluch publicó en 1912 junto a otras versiones castellanas de 
fragmentos y junto a la versión castellana íntegra del mismo Viada i Lluch, pero también Joan 
Maragall llevó a cabo una versión catalana de la canción XIX, que publicó en la revista Lletres de 
Girona en abril de 190763. En cuanto al resto de las obras dantescas, el catalán solo cuenta con la 
reciente traducción del De vulgari eloquentia, llevada a cabo por Pep Gómez Pallarès, publicada en 
199564.  
Además de la versión del soneto XV «Tanto gentile e tanto onesta pare» que publicó Milà 
i Fontanals en su estudio de 185665, en 1870 apareció en Barcelona la versión castellana en prosa 
del prosímetro dantesco firmada por M. A.66, a la que le siguieron las ediciones publicadas en 
187667 y en 189568 en Madrid y en Barcelona respectivamente. Por su parte, destaca Juan Luis 
Estelrich por las numerosas versiones de sonetos que publicó en 1890 y que sucesivamente 
fueron incluidas en sus Poetas Líricos italianos (1891) y a las cuales se sumaron las versiones que 
aparecieron en la edición de Viada i Lluch de 191269. La versión de la Vita Nuova de Viada fue la 
                                                          
62 Alexandre de Riquer tradujo los sonetos «Amor e’l cor gentil sono una cosa» y «L’amaro lagrimar que voi faceste»; 
Francesc Matheu «Deh peregrini che penosi andate»; Antoni Rubió i Lluch «L’amaro lagrimar che voi faceste»; Lluís 
C. Viada i Lluch «O voi che per la via d’amor passate», «Voi che portate la semblanza umile», «Se’ tu colui c’hai 
trattati sovente» y «Vede perfettamente onne salute»; Magí Morera i Galícia «Tanto gentile e tanto onesta pare»; Josep 
Franquesca i Gomis «Tanto gentile e tanto onesta pare» y «Ne li occhi porta la mia donna Amore»; Antoni d’Espona 
y Mateu Obrador i Bennàssar «Ne li occhi porta la mia donna Amore»; y Josep Carner «Piangete, amanti, poi che 
piange Amore», «Cavalcando l’altr’ier per un cammino», «Tutti li miei penser parlan d’Amore», «Tanto gentile e tanto 
onesta pare» y «Deh peregrini che penosi andate». Aparecieron en 1912 en La Vida Nueva, intr. de M. Scherillo, trad. 
de L. C. Viada y Lluch, ilustrada, Barcelona, Montaner y Simón.   
63 Se trata de la versión de «Donne ch’avete intelletto d’amore» que formaba parte de «D’una cansó de la Vida Nova 
del Dante Alighieri (fragments traduhits per J. Maragall)». No aparece en las ediciones de sus Obras Completas, pero la 
recoge y se ocupa de ella Francesco Ardolino, 2003/2004: 195-208; íd., 2006: 107-116.  
64 De vulgari eloquentia (ed. bilingue), trad. di Pep Gómez Pallarès, intr. Mirko Tavoni, Vic, Eumo (Arqués, 2011a: 12).   
65 La traducción apareció en nota en el segundo artículo de la serie, «II. –Dante. –Antecedentes de la Divina 
Comedia», Diario de Barcelona, 10-VIII-1856, que fue recogido en Milà i Fontanals (1892 [1856]): «Dante», en Obras 
Completas, IV, pp. 481-486.   
66 La Vida Nueva, obra escrita en italiano por Dante Alighieri, versión castellana de M. A, Barcelona, Imprenta Hispania. 
Según Viada i Lluch es posible que el traductor fuese Manuel Aranda, vid. Viada y Lluch (1912): «Nota del traductor» 
en Dante Alighieri, La Vida Nueva, op. cit, p. 6. También lo considera probable María de las Nieves Muñiz Muñiz 
(2003: 101).    
67 Dante,Tasso, Petrarca: La Vida Nueva. Aminta. Canciones. Biblioteca Universal, vol. XXXI, Madrid,  Aribau y Cia., 
Sucesores de Rivadeneyra. Se reeditó sucesivamente en 1879, en 1882 y en 1905.    
68 La Vida Nueva, traducida directamente del italiano, Sarriá (Barcelona) (Viada y Lluch, 1912: 7).   
69 En Poetas líricos italianos, de 1891, incluyó la versión de los primeros catorce sonetos de la obra y de los sonetos XVI 
al XIX, así como la traducción de «Ballata, i’voi che tu ritrovi Amore». Los sonetos ya habían aparecido el 10 de abril 
de 1890 en la revista mallorquina El Ateneo, n. 4. (Viada i Lluch, 1912: 7). En la edición de Viada i Lluch aparecieron 
las diecinueve versiones ya publicadas, además de otras cinco versiones nuevas, cuatro sonetos y una canción: «A 
ciascun’alma presa e gentil core», «O voi che per la via d’Amor passate», «Piangete, amanti, poi che piange Amore», 
«Morte villana, di pietà nemica», «Cavalcando l’altr’ier per un cammino», «Ballata, i’voi che tu ritrovi Amore», «Tutti li 
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primera íntegra en prosa y en verso en castellano. En el año del centenario dantesco se publicó la 
versión de Cipriano Rivas Cherif70 y en la década siguiente, en 1931, apareció la de Francisco 
Almela en un volumen compartido con la versión de la Commedia del Conde de Cheste71; también 
la versión anónima de 1970 compartió volumen con el Cancionero y con los Triunfos de Petrarca72. 
En 1956 la Vita Nuova fue incluida en las Obras Completas editadas por la Biblioteca de Autores 
Cristianos73 y ya en 1975 apareció en Madrid la edición bilingüe de Guido Gutiérrez74. El año 
1985 apareció la versión de J. Martínez Mesanza con un prólogo de Carlos Alvar75 y en 1988 
apareció por primera vez la versión de Raffaele Pinto76, que años después, en 2003, se haría cargo 
de la edición bilingüe con la versión castellana de Luis Martínez de Merlo77. En 2001 también 
apareció la versión de Isabel González78.  
El número de traducciones en castellano de las demás obras dantesca es bastante escaso. 
A parte de las realizadas por José Luis Gutiérrez y publicadas en el volumen Obras Completas de la 
Biblioteca de Autores Cristianos, solo se cuentan la versión del Convivio de Rivas Cherif (1919)79, 
del De Vulgari Eloquentia de Matilde Rovira y Manuel Gil (1982)80, algunas rimas que aparecieron 
en la antología Dolce Stil Novo de Carlos Alvar (1984)81 y la versión del Convivio de Fernando 
Molina (2007)82.  
  
                                                                                                                                                                                     
miei penser parlan d’Amore», «Con l’altre donne mia vista gabbate», «Ciò che m’incontra, nella mente more», «Spesse 
fiate vegnonmi a la mente», «Amore e’l cor gentil sono una cosa», «Ne li occhi porta la mia donna Amore», «Voi che 
portate la sembianza umile», «Se’ tu colui c’hai trattato sovente», «Io mi senti’ svegliar dentro a lo core», «Vede 
perfettamente onne salute», un fragmento de la canción «Sì lungiamente m’ha tenuto Amore»,  «Venite a intender li 
sospiri miei», «Era venuta ne la mente mia», «Videro li occhi miei quanta pietate», «Color d’amore e di pietà 
sembianti», «L’amaro lagrimar che voi faceste», «Gentil pensero che parla di vui» y «Oltre la spera che più larga gira». 
70 Madrid, Callejas. 
71 Madrid / Santander, Aldua. Reeditada en 1960 y en 1964 en Madrid, Aguilar (Alvar, 2010: 484). 
72 Madrid, Libra (ibidem). 
73 Obras Completas de Dante Alighieri, versión castellana de N. Gonzlez Ruiz sobre la interpretación literal de G. M. 
Bertini, colaboración de J. L. Gutiérrez González, Madrid, Editorial Católica (Arqués, 2011a: 27).    
74 Madrid, Felmar (ibidem). 
75 Madrid, Siruela. En 1986 fue publicada por Alianza Editorial con una introducción del traductor y fue reeditada en 
1997 (Alvar, 2010: 484).   
76 Barcelona, Bosch (Arqués, 2011a: 27). 
77 Madrid, Cátedra (ibidem). 
78 Madrid, Atenea (ibidem; Alvar, 2010: 484). 
79 Madrid, Tipografía renovación (ibidem: 485). 
80 Madrid, Universidad Complutense (ibidem). 
81 Madrid, Visor (ibidem). 
82 Madrid, Cátedra (Arqués, 2011a: 27). 
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I. Un discurso sobre la filosofía de Dante Alighieri.                      
José Daurella y Rull 
 
I. 1. El peso del neoescolasticismo en las interpretaciones dantescas 
En la segunda mitad del siglo XIX empezó a tomar pie en Europa una corriente filosófica 
que a finales de siglo XIX y principios del XX alcanzó una magnitud mayor que otras corrientes 
como el positivismo, el idealismo, el neokantismo o la fenomenología. Era el neoescolasticismo. 
La encíclica de León XIII Aeterni Patris Filius de 1879 supuso el apoyo definitivo a la restauración 
de la filosofía escolástica y, sobre todo, de la doctrina de Tomás de Aquino. Dice la encíclica: 
 
    […] i Dottori dell’Evo Medio, che è uso chiamare Scolastici, si accinsero a un’opera di grandi proporzioni: 
essa consistette nel raccogliere diligentemente le messi di dottrina, abbondanti e feconde, sparse qua e là 
nelle opere voluminose dei Santi Padri; e dopo d’averle raccolte collocarle, per dir così, in solo luogo, a 
disposizione a vantaggio dei posteriori. Ma qui giova, con le parole del Nostro sapientissimo Predecessore, 
Sisto V, un po' più diffusamente esporre quale sia l’origine, la natura, l’eccellenza della scienza scolastica: 
«Per dono divino di Colui, che solo dà lo spirito di scienza e sapienza e d’intelletto, e che nel corso dei 
secoli, secondo i bisogni dei diversi tempi, di sempre nuovi benefici e di sempre nuovi presidi arricchisce la 
Sua Chiesa; per Suo dono fu dai nostri padri, uomini sapientissimi, trovata la Teologia Scolastica. Questa 
scienza fu coltivata e illustrata, in modo specialissimo, da due gloriosi Dottori, l’angelico S. Tommaso e il 
serafico S. Bonaventura, illustri professori di questa facoltà… E questa dottrina, da essi formata per virtù 
del loro eccelso ingegno, dello studio indefesso, delle grandi fatiche e vigilie, seppero anche disporre in 
modo convenientissimo, e trasmetterla ai posteri con molte luminose spiegazioni. E sempre certamente la 
conoscenza e l’uso di così salutare dottrina, fluente copiosissima dalle Scritture Divine e dai documenti di 
Pontefici e Padri e Concili, portó alla Chiesa validissimo aiuto, sia per dare alle Scritture stesse la vera e sana 
interpretazione, sia per leggere e spiegare i Padri con maggior sicurezza e utilità, sia per scoprire e confutare 
i diversi errori e le eresie. Ma particolarmente poi in questi ultimi tempi, venuti quei giorni pericolosi che già 
furono descritti dall’Apostolo, nei quali uomini blasfemi, superbi, seduttori, precipitano al peggio, errando 
essi e nei loro errori trascinando gli altri; in questi tempi la suddetta dottrina è sommamente necessaria, per 
confermare i dogmi della fede cattolica e per debellare le eresie» (Bulla Trimphantis, a. 1558). 
  Queste parole, veramente, sembrerebbero riferirsi soltanto alla Teologia scolastica; ma si vede chiaro che 
bisogna intenderle come includenti la Filosofia, e i meriti di questa. Quali sono infatti le doti preclare, le 
quali rendono la Teologia scolastica così temibile per i nemici della verita? Udiamo lo stesso Pontefice: 
«Quella concatenazione intima e conveniente delle cose e delle ragioni delle cose; quella disposizione 
ordinata, […]; quelle limpidissime definizioni e distinzioni, quella sodezza negli argomenti e quell’acume 
nelle dispute che tanto giovano a separare la luce delle tenebre, il vero dal falso, a scoprire gl’inganni degli 
eretici strappanndo loro in certo modo la veste di artifici e d’innganni» (Bolla cit.). Or queste doti appunto, 
così preclare e mirabili, si devono per l’appunto attribuire al retto uso quella filosofia che i maestri scolastici, 
di proposito e con sapiente consiglio, solevano usare continuamente nelle dispute anche teologiche. 
   E del resto, essendo una caratteristica tutta propria dei teologi scolastici quella di congiungere fra loro con 
vincolo strettissimo la scienza umana e la divina, per certo non avrebbe potuto la scienza teologica […] 
ottenere così grande onore e lode dagli uomini, se avesse usato una filosofia monca ed imperfetta o leggera  
(León XIII, 1935: 81-84). 
 
Y sobre el sistema filosófico-teológico de Tomás de Aquino afirmaba: 
 
   Tra i Dottori Scolastici, però, eccelle di gran lunga sopra tutti S. Tommaso d’Aquino, di tutti principe e 
maestro. Egli (come osserva il cardinale Gaetano) appunto perchè tenne in somma venerazione gli antichi sacri dottori, 
ereditò in qualche modo l’intelletto di tutti (In II 2, q. CXLVIII, a. 4, in fine)83 [en cursiva en el texto]. Le loro 
dottrine, quasi membra disperse di un certo corpo o sistema, S. Tommaso seppe raccogliere e collegare, 
                                                          
83 Se trata del cardenal Gaetano (Gaeta, 1468 – Roma, 1533), el cual llevó a cabo el cometario de la Summa Theologica 
(León XIII, 1935: 85).  
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disporre in ordine mirabile, e accrescere di aggiunte importantissime; tanto che con perfetta giustizia viene 
considerato singolare presidio e onore della Chiesa Cattolica. 
   […] Non v’è parte della filosofia, che egli non abbia trattata a fondo, con pari acume e solidità: le leggi del 
ragionamento, l’essere di Dio e delle sostanze incorporee, l’uomo e le altre cose sensibili, gli atti umani e i 
loro principi […]. 
   A questo si aggiunge che l’Angelico Dottore speculò le sue conclusioni filosofiche nella luce delle ragioni 
e dei principi supremi; i quali essendo di universalità onnicomprensiva contengono in certo modo nel loro 
seno i germi d’infinite verità […].  
   Avendo poi egli seguito questo modo di filosofare anche nella confutazione degli errori, arrivò a rendere i 
suoi sforzi tanto efficaci, da confutare egli solo tutti gli errori dei tempi antecedenti, e da fornire armi 
invincibili per mettere in rotta quelli che, con perpetua vicenda, sarebbero sorti nei tempi futuri. 
   Inoltre, dopo avere di tutto convenientemente distinto la ragione dalla fede, seppe però armonicamente 
congiungerle, conservando i diritti e salvaguardando la dignità di ciascuna. E così avvene che la ragione, 
sulle ali di S. Tommaso, raggiunse il culmine delle umane possibilità, tanto che quasi appare impossibile farla 
salire più in alto   (ibidem: 85-89). 
 
Por último, en la parte IV de la encíclica, León XIII se ocupaba de la restauración de la 
filosofía de santo Tomás y de las ventajas de dicha restauración tanto en la apologética como en 
todas las ciencias y en el arte, además de tratar su utilidad social y política:  
 
   Chè se rivolgiamo lo sguardo alla società domestica della famiglia, e alla stessa società civile dello Stato, 
tutti quanti vediamo in che momento critico e mortalmente pericoloso si trovino, per il contagio pestifero 
di perverse opinioni. Ma certo invece la società tutta quanta godrebbe pace e siccurezza assai maggiore, se 
nelle Accademie e nelle scuole venisse insegnata una dottrina più sana, e più conforme al magisterio della 
Chiesa, quale appunto si trova contenuta nelle opere di Tommaso d’Aquino. In esse infatti egli discute sulla 
vera essenza della libertà (che in questi tempi degenera in licenza), sull’origine divina di ogni autorità, sulle 
leggi e la loro validità, sul paterno ed equo dominio dei Sovrani, sull’obbedienza dovuta ai più alti poteri, 
sulla mutua carità che deve regnare fra tutti; e giunge a delle conclusioni che hanno una forza grandissima, 
anzi definitiva e invincibile, per rovesciare quei principi di un preteso nuovo diritto, che si manifestano 
evidentemente come pericolosi alla pace sociale e alla pubblica salvezza (ibidem: 101-102). 
 
 
La restauración del tomismo se había puesto en marcha antes de la aparición de la 
encíclica. El primer centro de irradiación del neotomismo en Italia, el Colegio Alberoni di 
Piacenza, se creó en 1806. En él enseñaba Vincenzo Buzzetti (1774-1824), discípulo del jesuita 
Baltasar Masdeu, español que estudió en la Universidad de Cervera donde, a mitad del 
setecientos, había iniciado un movimiento de restauración del tomismo. Al ser expulsado por los 
dominicos (1767), se marchó a Italia, donde continuó su estudio y donde pasó algunos años 
como profesor de filosofía (Batllori, 1998: 359). 
Pero fue a mitad del siglo XIX cuando en Italia Gaetano Sanseverino resucitaba la 
doctrina de Tomás de Aquino en su obra Philosophia christiana cum antiqua et nova comparata (1862), 
con la que pretendía acallar las infiltraciones racionalistas que estaban teniendo lugar en el mundo 
católico de entonces. En ella se afirmaba que la Iglesia es la única en posesión de la verdad y, por 
tanto, su filosofía debe ser única, tomando el autor firme posición contra el hegelismo, el 
cartesianismo y la filosofía de Rosmini que en Italia contaba con muchos seguidores. Además, en 
1840 fundó la revista Scienza e Fede y en 1846 la Accademia de filosofia tomistica. Sanseverino había 
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heredado a través de Serafino Sordi, Matteo Liberatore y Luigi Taparelli d’Azeglio el espíritu 
tomista que había iniciado Buzzetti, discípulo de Masdeu. 
 La labor de Sanseverino se vio recompensada por Pío IX, que aprobó e impulsó su 
posición. Por su parte, el jesuita Cornoldi, fuente principal del comentario dantista de Daurella, 
también se propuso la difusión de la doctrina tomista, labor que Giuseppe Saita comentaba como 
sigue: 
 
   […] opera fanatica e poco seria del p. Cornoldi, gesuita fiero e battagliero, che in nome di San Tommaso 
aveva raccolto a Bologna la sacra armata per le future conquiste del tomismo contro tutte le novità de la 
scienza moderna. In una prima memoria apparsa nel 1874 il Cornoldi si era attaccato al meccanismo 
universale in favore delle forme sostanziali della fisica tomista. Spirito strano ed originale, egli pensò di 
fondare a Bolonga una Accademia di San Tommaso che chiamò: Accademia filosofico-medica […] L’organo 
dell’Accademia fu subito costituito, e pigliò il titolo di La scienza italiana. La quale si era proposto di trattare 
di filosofia, di medicina, e di scienze naturali, ma, invece, riuscì una miscela indigesta di tutto ciò e un 
ammasso di dimostrazioni umoristiche e di diatribe violente contro chi non osasse piegarsi alla ortodossia 
pura (Saita, 1912: 248-249). 
 
La extraordinaria difusión de la doctrina de santo Tomás en la segunda mitad del siglo 
XIX se debió a la gran cantidad de manuales de filosofía, entre los que destacaron los de 
Sanseverino, Prisco (1862, 1865) y Signorello (1853, 1885, 1894), que se difundieron no solo en 
Italia sino también en otras naciones católicas. Todos ellos desarrollaban su actividad en Nápoles, 
donde nació en 1849 la revista La Civiltà Cattolica, referencia importante en la difusión del 
tomismo y cuyo tono distaba mucho de ser moderado. Su fundador fue el padre Curci y uno de 
sus principales colaboradores fue Taparelli, quien entre los años 1834 y 1850 se ocupó de renovar 
la tesis tomista de la necesaria unión entre derecho y moral y de combatir el pensamiento 
moderno. También en Italia aparecieron los manuales de Boscarini (1858), De Giorgio (1861-
1863), Schiavi (1865), Tamba, Massini y Chiaffi (1869), Tarino (1874) o Battaglini (1875), además 
del de Giuseppe Pecci, hermano del autor de la citada encíclica, el papa León XIII. 
Desde el punto de vista filosófico con escolástica se entiende el conjunto de doctrinas de 
la Edad Media que tenían en común un núcleo doctrinal conforme a la ortodoxia cristiana 
(Mazzantini en León XIII, 1935: 81): afirmaban la distinción entre Dios y el mundo y las diversas 
sustancias cósmicas, daban un explicación finalística del movimiento cósmico, afirmaban la 
Creazione ex nihilo, la Providencia, el valor objetivo del conocimiento humano, la irreductibilidad 
del pensamiento a la sensación, la precedencia de ésta y el origen empírico del conocimiento 
desde el punto de vista de la materia; afirmaban la espiritualidad y la inmortalidad natural del alma 
humana, el libre arbitrio y la existencia de la ley moral de origen divino y de una sanción definitiva 
en la vida después de la muerte. La filosofía escolástica era el instrumento de la teología 
escolástica para fundamentar la Revelación y demostrar su credibilidad (ibidem: 82). 
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Según Guiseppe Saita (1912: 260) y Xavier Serra (2010: 32), lo que hicieron los autores 
neoescolástico-tomistas fue tomar de la historia de la filosofía lo que consideraron útil para 
defender la filosofía cristiana: Aristóteles, que era considerado el gran filósofo de la antigüedad y 
el mejor intérprete de la filosofía de Sócrates, Cicerón, san Agustín, san Anselmo de Canterbury, 
Alberto Magno, san Buenaventura y en general todos los Santos Padres y, especialmente, santo 
Tomás. Para los neoescolástico-tomistas, estos autores, y principalmente Tomás de Aquino, 
habían recuperado la auténtica filosofía y la habían depurado para que se ajustase exactamente al 
dogma cristiano, desarrollándola hasta crear un sistema completo y perfecto (Serra, 2010: 32). De 
ahí que la filosofía escolástico-tomista fuese considerada la filosofía perenne, en cuanto 
verdadera, es decir, en cuanto sistema cuyos principios esenciales son verdaderos y es verdadero 
lo que los unifica (Mazzantini en León XIII, 1935: 88) y, por lo tanto, no puede variar 
sustancialmente en el tiempo.  
Para los autores neoescolástico-tomistas esta filosofía era, pues, incorregible, 
inmmejorable (Serra, 2010: 32). Después de siglos tomaron el contenido más caduco de la antigua 
filosofía escolástica, la limitación de la razón, sin desarrollarla, sin preocuparse de demostrarla y 
sin preocuparse del problema gnoseológico planteado por la filosofía moderna (Saita, 1912: 260-
261). Presentaron la filosofía de Tomás de Aquino como un sistema compacto y perfecto al cual 
sobrepusieron el catolicismo posterior al concilio de Trento, «che è una degenerazione della 
Scolastica, presentando la Rivelazione come l’unica fonte di verità, cioè a dire come la vera logica, 
che è quanto dire negazione di ogni valore della ragione umana» (ibidem: 263).        
Según observa Giuseppe Saita, toda la restauración llevada a cabo por la Iglesia y el 
papado en la segunda mitad del siglo XIX obedeció, más allá de al interés por la filosofía 
escolástico-tomista, al concreto interés por el pensamiento político de santo Tomás, que 
identifica Derecho y Moral; a partir de esta identificación se abría el camino de la Iglesia, en 
cuanto sociedad humana, a la política. Así pues, la Iglesia, con la gran difusión de la doctrina 
tomista, o de su adaptación, intentaba prepararse para lo que ya preveía como inevitable, la 
pérdida del poder del Papa al ser conquistada Roma en septiembre de 1870 y establecerse la 
unidad de Italia (Saita, 1912: 255). A partir de ahí aumentaron las publicaciones y los tratados y el 
4 de agosto de 1879 llegó la encíclica Aeterni Patris Filius de León XIII, que proclamaba la filosofía 
escolástica, y en modo particular la tomista, como la filosofía de la Iglesia. 
En Cataluña, la Universidad de Cervera, vigente hasta 1842, era neoescolástica, así como 
la Universidad de Barcelona y la Universidad de Valencia hasta la segunda década del siglo XX. 
Entre los representantes eclesiásticos de Cataluña destacaron Balmes (1842) y Torras i Bages 
(1892) (Serra, 2007: 16). Y en el resto del territorio español destacaron el marqués Donoso Cortés 
(1857), con el curso de derecho político; Ceferino González, primero obispo y después cardenal 
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que ejerció una gran influencia tomista en España y fundó en 1877 la revista La Ciencia cristiana; el 
tomista Orty y Lara, profesor de la Universidad de Madrid, que en Introducción al estudio del derecho y 
principios del derecho natural (1874) también defendía la unidad entre derecho y moral; y Pidal y Mon, 
que en 1875 publicó Santo Tomás de Aquino (Saita, 1912: 255-258). 
Pero también en el resto de los países europeos hubo una gran difusión del 
neoescolasticismo. En Francia destacaron De la Buillerie, Ramier, Rothe, Grandeclaude, Frages y 
Lucien Brun; en Bélgica Perin y Mercier; en Alemania Baumann, Stöckl, Pesch, Herling, 
Grabmann y Stölzle; en Inglaterra Harper y Rickaby. Y entre los centros se encontraban las 
universidades católicas de Lovaina, Friburgo, Milán, el Colegio Angélico de Roma, el Instituto 
Católico de París. También se crearon publicaciones neoescolásticas en Europa como la Revue 
Thomiste (1893) en París, la Revue néo-scolastique (1894) en Lovaina, la Revista di Filosofia Neoescolastica 
de Milán (1909) y la revista catalana Criterion (1925), e incluso en Washington, The Tomist, y en 
Ottawa, Philosophie: Études et Recherches. 
 En cuanto a la crítica dantesca, buena parte de ella se caracterizó por centrarse en el 
aspecto filosófico-religioso de su obra. Fauriel (1831), con el cual arrancó el gran dantismo 
católico del ochocientos europeo y concretamente francés, atribuía al sentimiento religioso el 
motivo de la unidad del gran poema dantesco (Vallone, 1958: 157) y el crítico Ozanam en Dante et 
la philosophie catholique au XIIIe siècle, publicada en 1839, vio en Dante el mayor de los poetas, 
identificándolo con la doctrina neoescolástico-tomista:  
 
   Se numerosi rapporti lo legano ai sistemi dell’Oriente, all’idealismo e al sensismo greco, all’empirismo e al 
razionalismo degli ultimi tempi, egli appartiene specialmente alle due grandi scuole mistica e dommatica del 
secolo XIII, dalle qualli docile acetta non solo i dommi esenziali, ma anche le idee accessorie, e talvolta le 
espressioni predilette. Si disse che Omero era il teologo dell’antichità pagana, e Dante fu rappresentato a sua 
volta come l’Omero dei tempi cristiani. Ma tale raffronto che onora il suo genio offende la sua religione 
[…]. Se vogliamo pertanto stabilire un confronto, che stampi nella memoria due nomi associati per 
richiamarsi, e definirsi l’un a l’altro, si può dire, e sia questo il riassunto di nostro lavoro: la Divina Comedia è 
la Somma letteraria e filosofica del medio evo; Dante è il San Tomaso della poesia84.  
 
La obra de Ozanam tuvo gran difusión en la segunda mitad del siglo XIX y Daurella utilizó la 
reimpresión francesa de 1859, así como también utilizó la obra que el alemán Hettinger publicó 
en 1879, Die Theologie der Göttlichen Komödie des Dante Alighieri. Pero, salvando las distancias con la 
obra de Ozanam, en Italia también aparecieron diversas obras o ediciones dantescas en las cuales 
se ponía de relieve la doctrina neoescolástico-tomista del poeta, como San Tommaso, Aristotele e 
Dante, ovvero Della prima filosofia italiana (1869) de F. Palermo, Il rinnovamento del pensiero tomistico e la 
scienza moderna: tre discorsi, letti all'Accademia Napolitana di S. Tommaso D'Aquino (1878) de Talamo, 
La Divina Comedia di Dante Alighieri (1887) y La filosofia scolastica di San Tommaso e di Dante: ad uso dei 
                                                          
84
 Ozanam, A. F.(1841 [1839]): Dante e la filosofia cattolica nel tredicesimo secolo, Milán, Società Tipogr. de’ Classici Italiani, 
pp. 248-249.  
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licei (1899) de Cornoldi, quien recordaba que por voluntad del mismo Pío IX sobre la tumba de 
Dante aparecía el terceto del canto XI del Purgatorio, vv. 100-102: 
 
Non è il mondan romore altro ch’un fiato 
di vento, ch’or vien quinci e or vien quindi, 
e muta nome perché muta lato.85 
  
Además, también Cornoldi señaló que León XIII se deleitaba repitiendo versos del 
poema sacro (Daurella, 1896: 7). Todos estos autores fueron utilizados por José Daurella y Rull 
para la defensa de la doctrina tomista a través de Dante. Por otra parte, cabe recordar que fue 
León XIII quien instauró una cátedra dantesca en Roma en 1886 en el Istituto Leoniano 
dell’Università dell’Apollinare (después Lateranense), que ocupó el sacerdote Giacomo Poletto, 
autor del Dizionario dantesco di quanto si contiene nelle opere di Dante con richiami alla ‘Somma Teologica’ di 
San Tommaso d’Aquino» (1885-1892)86. Y a propósito de papas, Agustín Gómez de Amezúa 
señalaba en 1922 que Benedicto XV declaraba en la encíclica dantesca In praeclara summorum, del 
30 de abril del año de la conmemoración del VI centenario de la muerte del poeta florentino, lo 
siguiente: 
 
    De hecho la Divina Comedia —divina: el nombre es muy justo— no tiene otro fin, aun en sus elementos 
de ficción e imaginación y en sus no escasas reminiscencias profanas, que exaltar la justicia y la Providencia 
de Dios que rige el mundo en el tiempo y en la eternidad. Este poema canta magníficamente y en perfecta 
conformidad con los dogmas de la fe católica la augusta Trinidad de Dios uno, la redención del género 
humano por el Verbo de Dios …, en fin, entre el Paraíso y el Infierno la morada de las almas que, una vez 
terminado el tiempo de expiación, ven abrirse el cielo. Y en todo este poema el sentido más riguroso 
preside a la expiación de éstos y los demás dogmas católicos. Seguid rodeados de un culto fervoroso a este 
poeta, que Nós no dudamos en proclamar el más elocuente de los panegiristas y de los heraldos de la 
doctrina cristiana (Benedicto XV, 1921, apud Gómez de Amezúa, 1922: 38-39). 
 
Y es que, como afirma Aldo Vallone, «più facile era poi la difesa della fede contro il 
positivismo sotto l’usbergo della parola dantesca» (Vallone, 1958: 17). Así, una de las dos líneas 
interpretativas de la obra y de la figura de Dante durante el ochocientos, reducción genérica que 
Vallone adopta por utilidad y de la cual excluye a Francesco De Sanctis, fue precisamente la 
católica y güelfa. Esta línea interpretativa, que se delineó más netamente y de manera proficua 
durante el siglo XIX, se fundamentaba en el pensamiento católico de Dante como base y factor 
de unidad de la Divina Comedia (Vallone, 1958: 117). A esta línea se adscribían Vincenzo Gioberti, 
                                                          
85 Recogemos la traducción de Luis Martínez de Merlo en la edición de Cátedra de 2006:  
  No es el ruido mundano más que un soplo 
de viento, ahora de un lado, ahora del otro,  
y muda el nombre como cambia el rumbo. 
86 Vid. Ciotti, Andrea (1970): «Poletto Giacomo», en Enciclopedia Dantesca della Treccani, Roma, Instituto della 
Enciclopedia Italiana: http://www.treccani.it/enciclopedia/poletto_(Enciclopedia-Dantesca)/ [fecha del útimo 
acceso: 18-I-2013]; Ragni, Eugenio (1970): «Leone», en Enciclopedia Dantesca della Treccani, op. cit: 
http://www.treccani.it/enciclopedia/leone_res-9bc143b4-87ef-11dc-8e9d-0016357eee51_(Enciclopedia-Dantesca)/ 
[fecha del útimo acceso: 18-I-2013]. 
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Niccolò Tommaseo, Cesare Cantu, Giambattista Giuliani o Filippo Scolari, pero fueron los dos 
primeros, junto a los críticos franceses, los nombres italianos más significativos de la corriente. A 
parte de las Chiose —escritas en la edición Vitarelli de Venecia (1811) y publicadas en 185687—, en 
las que a pesar de que no emergía todavía en pleno el pensamiento dantesco de Gioberti hay un 
intento original de «storicizzare, cioè di presentare come caratteristiche di un’epoca, taluni modi 
di poesia» (ibidem: 111), Gioberti se ocupó de la Commedia en el Primato morale e civile degli italiani 
(1843). En el Primato, que fue publicado en Bruselas, manifestaba su inclinación a aceptar el 
pensamiento político de Dante, aunque con cautela y con reserva, y asimismo la concepción laica 
del poeta; ahora bien, lo hacía sosteniendo su grandeza por su capacidad para conjugar el inicio 
de la ciencia moderna con los principios de la escolástica (ibidem: 112)88. En cuanto a Niccolò 
Tommaseo, si bien se adhirió a la tendencia crítica güelfa, Aldo Vallone alude a una cierta 
relación con la crítica foscoliana en su lectura dantesca (ibidem: 122) y lo sitúa entre los más 
importantes dantistas del ochocientos: 
 
   La interpretazione di Dante, e quindi la lettura della sua opera, poggia (ambizione comune ai più grandi 
dantisti dell’ottocento: Foscolo Gioberti De Sanctis Carducci) su un appassionato riesame della vita e 
dell’uomo. Si sa che anche nei più esperti il rapporto vita-arte era sempre avviatore a generose ricostruzioni. 
Si potrà dire, se mai, che col Tommaseo questa vita e questo uomo sono più profondamente ricercati e più 
psicologicamente studiati. Giovarono tutte le vie percorse dal Tommaseo: la filologica, l’erudizione, la 
storia, la politica, l’altissimo esercizio della creazione poetica. In Dante uomo egli ritrova quattro tendenze 
spiccate ma concordi su uno sfondo guelfo e nazionalistisco: amore, studio, patria e religione (ibidem: 123-
124)89.   
    
Sin embargo, sea porque no los conocía o bien porque eran decididamente menos 
integristas que un Cornoldi, el hecho es que Daurella no aludía a ninguno de ellos en su discurso. 
Sí hacía referencia, en cambio, a la biografía Vita di Dante de Cesare Balbo (1839). En la Vita 
quedaba bien manifiesto el interés del autor por Dante como hombre y como patriota ya en la 
página inicial de la obra:  
                                                          
87 La Divina Commedia ridotta a miglior lezione dagli Accademici della Crusca con le Chiose di Vincenzo Gioberti, in Opere di 
Vincenzo Gioberti, vol. XXXVII, Nápoles, Morano.  
88 Afirma Gioberti en el Primato: «Dante, che cominciò nel mondo cristiano l’êra del senno laicale, e secolareggiò la 
scienza ieratica, facendola uscire dai conventi, dai seminari e dalle sacre scuole, le mantenne il suo carattere 
enciclopedico, e ampliollo; imperocchè, gittando nelle Cantiche e nelle altre sue opere i semi della moderna scienza 
ideale, e della natural filosofia, maturata in sèguito e levata al suo colmo da Galileo, egli compose questi germi 
peregrini colle sane credenze, segnò il transito della Scolastica verso una forma più recente, insieme 
contemperandole, e fece nelle cose, come nella lingua, qual mirabile impasto di antico e di nuovo, di passato e di 
futuro, de memorie e di presentimenti, ond’egli è ancora ai dì nostri il più vecchio e il più giovane degli scrittori 
europei» (Vallone, 1958: 112). 
89 Así lo explica Tommaseo en su Commento de La Divina Commedia, cuya primera edición es de 1837: «Le quattro doti 
insomma, si giovavano anziché contrariarsi a vicenda; e siccome da quattro gran parti, se ne formava l’imagine 
dell’uomo intero. A noi moderni le quattro cose appariscono separate, e quasi inconciliabili: l’amore ci chiude in noi 
stessi, e ci fa strani alla calamità della patria; ci fa impazienti dello studio, impazienti sovente di credere e di soffrire. 
Gli studi ci fanno duri e freddi; impotenti all’operare, orgogliosi nel dubbio. L’amore di patria è spesso passione, 
nutrita più di odio che di benevolenza, più di parole vane che di meditati pensieri, più di stolta e imitatrice credulità, 
che di quella fede crea le alte cose, e fa puro, soave, efficace il martirio. La religione, da ultimo, in taluni rifugge dagli 
studi come da peccato; dall’amore di patria come da peccato: da ogni affetto e cura delle cose sensibili come da 
peccato» (Vallone, 1958: 124). 
31 
 
   Se Dante non fosse stato altro che poeta o letterato, io lascerei l’assunto di scriverne a tanti, meglio di me 
esercitati nell’arte della divina poesia, o in quella ardua della critica. Ma Dante è gran parte della storia 
d’Italia; quella storia a cui ho dedicati i miei studi, […]. Quindi è che non avendo potuto o saputo ritrarre la 
vita di tutta la nazione italiana, tento ritrarre quella almeno dell’Italiano che più di niun altro raccolse in sé 
l’ingegno, le virtù, i vizi, le fortune della patria. Egli ad un tempo uomo d’azioni e di lettere, come furono i 
migliori nostri; egli uomo di parte; egli esule, ramingo, povero, traente dall’avversità nuove forze e nuova 
gloria; egli portato dalle ardenti passioni meridionali fuori di quella moderazione che era nella sua altissima 
mente; […] egli, in somma, l’Italiano più italiano che sia stato mai (Balbo, 1853, I: 3). 
 
 
 Pero Balbo, que se adhería a la tendencia güelfa y religiosa, defendía el papado —
considerado un obstáculo para la unidad de Italia tanto en el pasado como en el presente por la 
tendencia crítica gibelina—, e incluso, como señala Vallone (Vallone, 1958: 147), lo consideraba 
providencial:  
 
   Che i papi abbiano così impedito, non che l’Italia, come dice Machiavelli, ma pur la Germania, di riunirsi 
in un grande regno, io lo credo facilmente: ma credo che fu un gran bene per l’Italia in tutti questi secoli, 
quando il re di quel regno sarebbe stato un imperatore straniero. Ad avere un vero regno nazionale, ben 
altro più impedimento furono gl’imperatori, che non i papi. E in tutto, ne’ primi veggio e venero uno 
strumento provvidenziale ad unir forse le nazioni cristiane; ma all’Italia in particolare, […]. Ma nello 
spettacolo della successione dei papi, tutto in me è gratitudine a quella Provvidenza che li destava a 
beneficio universale della Cristianità; ma più speciale, più precoce, più glorioso all’Italia, primogenita della 
civiltà non per altro, se non per essere stata albergo e sedia dei propugnatori e fondatori principalissimi di 
essa (Balbo, 1853, II: 220)   
 
En el tiempo de Dante los papas, afirmaba Balbo, merecieron su desaprobación y su ira 
en cuanto cristiano y católico, por lo que la «colpa di Dante verso i papi non fu il male che disse 
di Bonifacio, di Clemente o di Giovanni; fu il bene che non disse di Benedetto buono 
contemporaneo suo, e massime dei grandi e sommi predecessori di tutti questi, che per compiere 
giustizia avrebbe voluto» (ibidem: 269). Pero «non si perda di vista Dante cristiano, cristianissimo 
sempre nel poema e in tutte le opere; Dante cattolico sempre» (ibidem: 239).     
A pesar de que en la segunda mitad de siglo la obra no fue bien valorada por críticos de la 
talla de De Sanctis, que vio en ella una reconstrucción parcial e ideal de Dante (De Sanctis, 1967: 
126)90, o de Michele Barbi, que la juzgó «piena di erronee affermazioni e insufficiente», aunque 
afirmaba que podía considerarse «come concepimento di libro destinato a dare una compiuta 
immagine di Dante» (Barbi, 1894, apud Vallone, 1958: 147)91, la biografía de Balbo fue la más 
significativa del ochocientos por la concepción global y orgánica propia de la edad romántica 
(Vallone, 1958: 150) y tuvo una gran difusión, siendo impresa a lo largo del siglo por diferentes 
                                                          
90 En la lección Dante, octava del primer curso de Turín sobre Dante (1854), De Sanctis decía de las biografías 
dantescas y particularmente de la de Balbo: «I suoi biografi non ci rappresentano che un lato solo del suo carattere; i 
più lo vogliono fiero, sdegnoso, vendicativo, tanto che è stato bisogno di dimostrare il suo amor patrio; altri, 
togliendo a difenderlo, ci mostrano ogni suo minimo detto conforme alla storica verità ed alla giustizia. E quando 
leggo la sua vita dettata da Cesare Balbo, io veggo di sotto la penna di questo scrittore, di ua severità tanto amabile e 
di una temperanza sí dignitosa, uscire a poco a poco la figura di Dante come di una colomba spirante tutto amore e 
gentilezza e benignità. Dante non è stato né l’uno né l’altro, o, per dir meglio, è stato l’uno è l’altro» (De Sanctis, 
1967: 126-127).   
91 Giornale Dantesco, I, 1894, p. 13.  
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editores92. Daurella se valió de la edición publicada en Florencia en 1853 (Daurella, 1896: 10). 
  La otra línea de la crítica dantesca del ochocientos era la gibelina y laica, más importante 
y sólida y de la cual Ugo Foscolo fue uno de sus máximos representantes. Además de ser el 
referente de muchos de los dantistas que siguieron esta tendencia, como Arrivabene, Mazzini, 
Scalvini, Cattaneo, Rossetti, Mayer, Emiliani-Giudici y Settembrini, también lo tuvieron presente, 
no obstante las muchas reservas y en ocasiones desde posiciones polémicas, los moderados 
manzonianos como Rosmini, Gioberti, Cantu o Balbo (Vallone, 1958: 70-71). En 1818 algunos 
de los estudios dantescos de Ugo Foscolo fueron publicados en la revista Edinburg Rewiew y en 
1825 apareció en Londres el primero y único volumen de la edición de Guglielmo Pickering, La 
Commedia di Dante Alighieri illustrata da Ugo Foscolo. Si bien en 1827 fue publicada en Italia por la 
editorial Vannelli de Lugano, fue en Londres en 1842 cuando Giuseppe Mazzini publicó íntegro 
el Discorso sul testo della Commedia di Dante Discorso (Toffanin, 1962: 17; Nardi, 1962: 61; Vallone, 
1958: 87). Finalmente Mazzini publicó la obra en Florencia en 1850 (Foscolo, 1999: 7); el título 
completo era Discorso sul testo e sulle opinioni diverse prevalenti intorno alla storia e alla emendazione critica 
della “Commedia” di Dante. El hecho de que Mazzini, importante exponente del Risorgimento, cuya 
finalidad era la unidad de Italia, se ocupase de publicar el texto del escritor es significativo de la 
consideración y del uso que se hizo de Dante como profeta de la patria durante el Risorgimento93. Y 
es que la concepción de un arte en función de la vida, de la sociedad y de la política fue uno de 
aspectos foscolianos más relevantes de la lectura dantesca de Mazzini; «Dante, per questa via, e 
non proprio per l’eccelenza di poesia, assurgeva al disopra dei tempi, caricato di ideali e di 
missioni fuori tempo, e con lui l’Italia ‘iniziatrice perenne d’unità religiosa e sociale all’Europa, 
l’Italia angiolo di civiltà alle nazioni’» (Vallone, 1958: 88). 
Ugo Foscolo, frente al cual Daurella se mostró fuertemente intransigente, interpretó el 
viaje ultraterreno de Dante no como ficción poética, sino como reflejo de su convicción de la 
necesidad de llevar a cabo un profunda reforma para sentar las bases de una nueva escuela de 
religión en Europa según el dictado evangélico, es decir, una reforma integral de la Iglesia Papal. 
Esta interpretación era el resultado de la estrecha relación entre el entendimiento de la época de 
Dante y el entendimiento del contenido de su poesía: 
 
   La Commedia di Dante è immedesimata nella patria, nella religione, nella filosofia, nelle passioni, nell’indole 
dell’autore; en el passato en el presente e nell’avvenire de’ tempi in che visse; ed in questa civiltà della 
Europa che originava con esso, se non da esso […]. A ogni modo era secolo eroico; e molti de’suoi 
                                                          
92 Tenemos noticia de las siguientes: en Nápoles, Tramater, 1839; Gateano Nobile, 1840; Sarracino, 1853; Rondinella, 
1857. En Turín, Pomba, 1839; Unione tipografico editrice torinese, 1857; Tipografia e Libreria dell’Oratorio di San 
Francesco di Sales, 1875; Tipografia Salesiana, 1885. En Florencia, Felice Le Monnier, 1853, 1883.  
93 Además de la citada obra de Vallone, La critica dantesca nell’ottocento, sobre el tema vid. Toffanin, Giuseppe (1962): 
«Ciò che Dante rappresentò nel Risorgimento italiano», en VV. AA. (1962): Atti del I Congresso Nazionale di Studi 
Danteschi, Florencia, Leo S. Olschki, pp. 3-18; Pagliaro, Antonio (1962): «Aspetti dell’esegesi dantesca nel primo 
‘800», en ibidem: 75-98.  
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lineamenti sono alle volte fantastici; e dove hanno del rozzo furono trascurati; e gli altri bastò guardarli con 
meraviglia, quasi che tanto sapere e tanta barbarie fossero inesplicabili. […] Così e narrazioni e tradizioni e 
opinioni si sono oggimai riaccumulate, e confuse e spinose di dubbi; e quanto accolte, e quanto smentite e 
neglette; e tuttavia richiamate alla loro volta. Pur tutte, tale più tale meno, sviarono la lingua, la poesia e la 
interpretazione della Commedia dalle intenzioni del suo creatore; tanto più quanto il popolo e i tempi a’ 
quali intendeva d’apparecchiarla, […] furono costretti a dissimularle (Foscolo, 1999: 28). 
 
La lectura se fundamentaba en el planteamiento de Foscolo según el cual la grandeza de la 
obra dantesca era consecuencia de la grandeza de Dante-hombre; Dante representaba el ideal, la 
«meta a cui bisognava tendere se si voleva instaurare un totale rinnovamento della letteratura e 
più ancora del costume. […] In Dante il Foscolo (e con lui i ‘democratici’ o ‘ghibellini’) vedeva 
ingigantite e quasi definite, in una sorta di anticipazione miracolosa e fatale, le proprie vicende» 
(Vallone, 1958: 72). La consideración foscoliana de Dante-hombre implicaba necesariamente 
atribuir un valor fundamental a la historia y más exactamente a la colocación de la obra dantesca 
en su contexto histórico-social, lo que —afirma Vallone— fue saludable para la Commedia, «che 
usciva dalla critica stilistico-grammaticale dei puri neoclassici […], un po’ svilita nella sua 
fortissima ispirazione […]. Questo non significava fare propriamente storia, ma è già un tentativo, 
fatto al di là dell’erudizione e spesso in polemica con questa, di interpretazione storica e umana di 
un’opera» (ibidem: 79).   
Eugène Aroux llevó a cabo una lectura de la Commedia en clave política, como ya lo había 
hecho en 1827 Gabriele Rossetti, padre del famoso poeta y pintor prerrafaelita homónimo. 
Aroux, en 1854, publicó Dante l’hérétique, révolutionnaire et socialiste – Révélation d’un catholique sur le 
Moyen Âge y, como Rossetti en su comentario de la Divina Commedia di Dante Alighieri, también vio 
esencial la ambigüedad de la jerga alegórica de los gibelinos en la obra dantesca por ocultar su 
verdadero propósito político. La obra de Rossetti era, según Vallone, una ingenua interpretación 
de la naturaleza política de la Commedia y del gibelinismo de Dante desarrollada adnorme y llevada 
hasta las últimas consecuencias a partir de uno de los motivos foscolianos que ya era de por sí 
discutible. Si bien se justificaba históricamente a partir del contexto de la cultura romántico-
foscoliana (Vallone, 1958: 96), la lectura de Rossetti resultó nociva para los estudios dantescos en 
cuanto que pronunció la polémica entre las dos líneas de crítica, impidiendo un desarrollo más 
sereno y menos condicionado de los mismos:  
 
   Senza le estreme conseguenze a cui furono portate talune ammissioni foscoliane da parte del Rossetti e 
dei ghibellini, mai si sarebbe accesa sul nome di Dante tale furiosa e cieca battaglia, […] fu dunque facile 
parlare di cattolici (Gioberti, Ozanam, …) e anticatolici (Foscolo, Rossetti…), mentre più assennato sarebbe 
stato, se mai, distinguere i buoni interpreti dai non buoni (ibidem: 97-98).   
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En 1865 la marquesa Florenzi Waddington publicó Dante. Il poeta del pensiero94. Su lectura 
se inscribía en la tendencia filosófica de la crítica alemana, de Schelling (1803), Hegel y 
sucesivamente los hermanos Schlegel. Para Schelling el poema dantesco constituía un género de 
poesía; era universal por la perfección que el poeta alcanza en la particularidad, en lo individual, 
característica de la poesía moderna y que la diferencia de la antigua. Pero a su vez, necesitaba la 
alegoría para transcender y así lograr la absoluta arbitrariedad. De ahí que la Divina Comedia 
representase para Schelling la unidad poética (Frigo/Vellucci, 1944: 27-28; Menéndez Pelayo 
1883-1891, II: 173-174). Así, Florenzi Waddington reconocía en Dante el poeta cristiano por 
excelencia por el uso sublime de la alegoría cristiana, la cual le permitió ir más allá del tiempo en 
la divina obra, pero fue la particularidad del genio dantesco lo que permitió imprimir a la 
Commedia su historia y su cultura:  
 
Il Cristianismo però avendo offerto a Dante tutti questi vantaggi, gli portava da altra parte degli ostacoli che 
sarebbero riusciti insormontabili ad un ingegno minore del suo. Il puro spirito non può essere rappresentato 
artisticamente, perché ogni rapresentazione fantastica richiede una forma. Quindi se la religione greca 
poteva essere il fondo di una poesia, non così poteva essere la religione cristiana, se non le si fossero 
aggiunti altri elementi che avessero incarnato il puro spirito in una forma vivente. […]. 
    L’indole della poesia cristiana, di cui Dante è il primo ed originale modello, è di essere allegorica, perché 
l’allegoria ha due facce ed esprime il corpo e lo spirito congiunti in uno. […] Nella Spagna difatti lo spirito 
del cristianesimo informò la poesia drammatica del Calderon, ma l’allegoria del poema spagnuolo riuscì ad 
una sterile personificazione di idee astratte, e sebbene fosse stato più stretto nelle credenze religiose, non 
dimeno l’arte ne sentì detrimento (Florenzi Waddington, 1865: 7-8). 
 
Y siguiendo la idea de la tendencia alemana de la Edad Media como el impulso de la 
moderna civilización (Vallone, 1858: 157), Florenzi Waddington veía en Dante el fruto del inicio 
de dicha civilización: 
 
[…] vogliamo ora brevemente volgerci ad un altro vasto poema il quale ci presenta quasi la medesima tela 
che vedemmo ordita nella divina Commedia. Questo poema è il Faust di Wolfango Göeth [sic]. Tanto 
questo quanto la Divina commedia sono inspirati dalla scienza; ed entrambi rappresentano lo spirito nella 
via di cercarla e nel punto di conseguirla; entrambi sono il frutto della civiltà moderna, e danno un modello 
di quella poesia, la quale non si limita alle immagini ricavate dalla natura, ma attinge il suo nutrimento e la 
sua inspirazione da una sorgente più elevata come sono le eterne leggi del pensiero.  
    Dante trova la scienza nella sua nuova forma cristiana sul cominciare, e perciò ancora piena di fiducia ed 
associata alla fede […].  
    A questa prima scienza intuitiva che aprì il medio-evo sucesse una scienza riflessa colla quale il medio-evo 
si chiuse. Il pensiero non apparve più spettatore, ma fattore dell’universo, ed alle tradizioni religiose dei tre 
regni dell’Alighieri successe la tradizione popolare del dottor Faust, spirito inquieto e sitibondo di scienza 
(Florenzi Waddington, 1865: 30-32). 
 
                                                          
94 Estracto de Civiltà Italiana, 1, 2, 3, (2° trimestre). C. F. Carpellini, después de establecer dos épocas en los estudios 
dantescos, desde Varano hasta Foscolo y desde Foscolo hasta 1865, distinguía dos tendencias en la crítica; la primera 
de ellas la de quienes hicieron de Dante «un precursore della riforma, che hanno trovato scritto Lutero nella D. C.» 
—citaba a Rossetti, Aroux y Lamennais—, mientras que la segunda «viene da nobili e culti ingegni e desiderosi della 
verità, i quali movendo dai metodi della Filosofia moderna pensano trovare nella D. C. la soluzione del desiderato 
della morale e della filosofia della economia e soprattutto della politica e della società». En esta última tendencia 
Carpellini ubicaba a la marquesa Florenzi Waddington (Vallone, 1958: 97-98). 
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Así pues la conclusión era que el poeta italiano representaba  
 
la scienza nella sua forma dogmatica; il filosofo tedesco venuto dopo Kant la rappresenta nella forma 
critica, vale a dire comincia col dubitare e finisce col credere. L’uno si vede aprire i tempi nuovi, l’altro 
conchiuderli. Entrambi poi sono poeti del pensiero; entrambi rappresentano la natura umana nel colmo del 
suo sviluppo; entrambi finalmente concentrano l’universo nel principio supremo e nell’ultimo fine ove esso 
si appunta, nella infinita Idea (ibidem: 37). 
 
Naturalmente la lectura dantesca de Florenzi Waddington, como veremos, tampoco podía 
ser tolerada por Daurella, como tampoco lo fueron las de Foscolo, Rossetti o Aroux. Por otra 
parte, es un tanto sospechoso que Daurella no hiciese ningún tipo de mención a los estudios 
dantescos de Francesco De Sanctis, de Carducci o de la más reciente crítica dantesca y que en 
cambio conociese y criticase el estudio de la marquesa, indudablemente menos conocida que De 
Sanctis.          
Los estudios dantescos de Francesco De Sanctis iniciaron con sus primeras Lezioni de 
Nápoles en 1842-1843, continuaron con los cursos y los ensayos del periodo de Turín, 1853-
1855, y con los cursos y ensayos del periodo de Zurich, 1856-1859, culminando con los dos 
capítulos sobre Dante y la Commedia de la Storia della letteratura italiana (1870-1871)95, síntesis de 
todas sus consideraciones dantescas.  
De Sanctis asumió en su totalidad el problema crítico de la poesía dantesca y, aunque no 
alcanzó soluciones definitivas, no se apartó de la cuestión relativa a la dualidad entre el sistema 
teológico y la invención poética, entre estructura y poesía. Si bien el planteamiento desde la 
perspectiva de esta dualidad fue de Croce, Natalino Sapegno ha puesto de relieve la naturaleza 
dialéctica de dicha dualidad; no se trataba de una contraposición, sino de una relación que se 
fundamentaba en la exigencia de restablecer el valor unitario de la Commedia como obra poética 
(Sapegno, 1962: 102). Así, la concepción de la poesía y de la individualidad del autor como «voce 
e spirito di una epoca» (Vallone, 1958: 157) se afirmaba con De Sanctis después de estudios que 
habían sido condicionados por el contexto político-social y que en ocasiones habían 
obstaculizado una constante y serena valoración de la poesía.  
En las lecciones de 1842-1843 De Sanctis explicó el significado de la Divina Commedia 
anticipando ya la que sería su posición con respecto a ciertas tendencias de la crítica:   
 
[…] che la Divina Commedia sia un poema è cosa che prendiamo come stabilita, senza rientrare nelle tante 
discussioni fatte per questa parte. Ma rimane ancora in discussione il significato del poema. I primi 
commentatori lo considerarono come un monumento d’ira e di vendetta; di poi (e ciò fu sostenuto da 
parecchi critici del Cinquecento, e anche da moderni), come una continua allegoria morale: il che è molto 
misero. I tedeschi, con lo Schlegel, considerano Dante come il rappresentante del cristianesimo. Il Rossetti 
                                                          
95 Los ensayos «Dell’argomento della Divina Commedia» y «Carattere di Dante e la sua utopia», así como la reseña a 
la versión de Lamennais de la Divina Commedia, fueron incluidos en Saggi Critici (1866), mientras que «Pier delle 
Vigne», que constituyó la primera de las lecciones del segundo año del curso de Turín, fue incluido en la 2ª ed. de 
Saggi Critici (1869); «Francesca de Rimini», « Il Farinata di Dante», «L’Ugolino di Dante» fueron incluidos en los Nuovi 
Saggi critici (1873).    
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non vede altri fini che politici. Ma noi, affidandoci all’impressione vergine e al buon senso, e prescindendo 
dalle teorie dei critici, osserviamo brevemente che, se il fine fosse la vendetta, il poema sarebbe ora 
dimenticato, insieme con gli uomini che colpiva, e che sono stati dimenticati; se fosse la dimostrazione 
ortodossa della religione e morale cristiana, [...], anche sarebbe dimenticato insieme con la filosofia 
scolastica cui attinge, e del resto, senza negare che nella Divina Commedia ci sia l’allegoria, non è questa che 
ci attrae e ci riscalda. Piú particolare esame richiede il sistema dello Schlegel. Il concetto di religione cristiana 
è il passaggio dall’idea di patria a quella di umanità: il che lo Schlegel dice raggiunto nel poema di Dante. Ma 
ciò è trasportare le nostre idee moderne ai tempi di Dante, quando codesto umanitarismo non ci poteva 
essere, e Dante conosceva una civiltà italiana, ma non già una di là dalle Alpi. La civiltà rappresentata da 
Omero e Virgilio è legata strettamente da principi comuni, e perciò si dice “antica”. La moderna, dopo il 
cristianesimo e le invasioni barbariche, ebbe la sua prima grande manifestazione in Italia. E chi avesse 
voluto rappresentarla, avrebbe dovuto mettere in lontananza la civiltà antica, e, accennando appena alle altre 
parti della terra, lumeggiare sopratutto l’Italia. Che è ciò che fece Dante. Un poema religioso si dee proporre 
la glorificazione di Dio; ma per Dante Dio è aiuto alla conoscenza degli uomini, ed umano è, dunque, il fine, 
che il poema si propone; il quale sarebbe sbagliato se avesse per fine il divino (De Sanctis, 1967: XIX-XX). 
 
Su posición se acentuará sucesivamente en una polémica contra las falsas o parciales 
interpretaciones de la obra —presente en toda su obra pero de manera particular en las lecciones 
de Turín—, posición que, si bien por una parte tenía como objetivo hacer prevalecer las propias 
consideraciones críticas, por otra estaba destinada a hacer emerger la figura de Dante como poeta 
inserto en su época, pero, sobre todo, en cuanto poeta y la Divina Commedia en cuanto obra 
poética:  
 
Se oggi un Inferno poetico, come quello di Dante, fosse ancora possibile, ed un poeta si avvisasse di porvi 
dentro il papa vivente, quanti ululati di rabbia da una parte, quanti battimani dall’altra! Questo ha osato di 
fare Dante; e pensate in quei tempi concitatissimi quanta tempesta di passioni dové scoppiare a quella 
poesia. Quelle pasioni son morte e la poesia è rimasta. Ed oggi ancora vi è una scuola storico-politica, la 
quale, ripullulando le stesse passioni, cerca di farne un’aureola a Dante, e ciascuno lo tira dalla sua: Foscolo 
ne fa un eretico, Rossetti un settario, Aroux un socialista, Balbo una colomba e la Civiltà Cattolica un santo 
Padre. Queste passioni morranno anch’esse e la poesia rimarrà. Lasciamo questa critica per loro conforto ai 
poeti mediocri, le cui poesie nascono dalle pasioni e muoiono con quelle; la vera poesia è come gli Dei di 
Olimpo, come la Fortuna di Dante, eternamente serena al di sopra degli odî e delle opinioni che passano 
(ibidem: 286-287). 
 
Pero como señala Vallone, De Sanctis salvó parte de la crítica moderna de sus 
acusaciones de lecturas parciales o falsas (Vallone, 1958: 165); era la crítica romántica que abrió el 
paso a una nueva fase al apoyarse en los principios de la filosofía del arte, como el concepto de la 
unidad poética, el respeto por los antiguos, la bien entendida autoridad de las reglas y la 
independencia del arte, aunque cayese en ocasiones en ciertos defectos de la crítica antigua. Así lo 
afirmaba en el ensayo «Del argomento della Divina Commedia», publicado en los Saggi Critici:  
 
La scuola moderna è stata in principio sotto il nome di romantica, parziale, sistematica; ora l’esagerazione è 
finita. Alzatasi dalla polemica ad unità superiore, in luogo del rispetto tradizionale e passivo per gli antichi, 
ha in noi destata una conscia ammirazione verso di quelli; ha ristorata l’autorità delle regole divenute un 
cieco dommatismo, col riaccostarle ai loro principî generatori; ed ha insieme combatuta l’imitazione degli 
antichi e richiesto nell’arte la verità e la freschezza della vita moderna. Ritirando la critica dalle quistioni 
accessorie, nelle quali s’era impiccolita, l’ha sollevata alla contemplazione dell’arte nella sua sostanza e ne ha 
fatta una scienza. Ha proclamata la verità e l’indipendenza dell’arte e la libertà delle forme. In nome della 
verità ha proscritto tutto ciò che di letterario e di fattioso s’era insinuato nell’arte. In nome 
dell’independenza ha cacciato via tutti quei fini religiosi, politici e morali, dietro ai quali si svia la critica 
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volgare. In nome della libertà delle forme ha saputo comprendere e dare il debito luogo ad ogni vera 
grandezza, così ad Omero come a Dante, così a Shakespeare come a Racine. 
    Ma questa critica non è pura del difetto che abbiamo notato nella scuola antica. Anch’ella giudica spesso a 
priori; si pone innanzi certe regole generali e tutto misura a quella stregua (De Sanctis, 1967: 531-532). 
 
Con el sexto centenario del nacimiento de Dante en 1865, y coincidiendo con la difusión 
de la corriente neoescolástico-tomista, las diferentes posiciones ideológicas se acentuaron. Se 
exaltó la Divina Commedia como poema de la Teología, como síntesis de las cosas humanas y 
religiosas, como acuerdo admirable entre Fe, Filosofía y Poesía, como viva y continua reflexión 
del concepto y del lenguaje bíblico; y asimismo hubo una exaltación de Dante como pío y 
religioso, como hombre de Estado o como heredero de la sabiduría latina, etc. (Vallone, 1958: 
175-176). Tomando acto del estancamiento y de la inconveniencia que suponían los entusiasmos 
ideológicos para el avance de los estudios dantescos, todavía carentes de un método de 
investigación histórico riguroso sobre la época y la vida de Dante así como de las cuestiones 
relativas a la datación de sus obras menores y de una interpretación global del pensamiento 
filosófico, la crítica dantesca sintió la necesidad «di uscire dal generico e vago ed avviarsi al 
concreto e al certo» (ibidem: 178). La nueva crítica adoptó una actitud científica que se caracterizó 
por una superación de las posiciones místicas y alegóricas, prestando particular atención a la 
investigación histórico-filológica, a todas las obras de Dante, a la reconstrucción de la vida del 
poeta y a la investigación de su época a partir de la ampliación de las fuentes documentales, a la 
lengua de Dante y de sus contemporáneos, a la elaboración de obras de consulta bibliográfica y 
enciclopédica y a la aportación de la crítica extranjera (Vallone, 1958: 180-181).  
Pero si bien «del periodo delle audaci sintesi, si passava a quello più minuto e cauto 
dell’analisi, dall’apriorismo al positivismo», Vallone señala que «[l]a persistenza di taluni motivi e 
per di più certe forme mentali dei critici non di rado sviarono ed alterarono i propositi e 
comunque rimandarono alle nuove generazioni, abbozzati soltanto, problemi e questioni che in 
ogni modo rimasero come i temi più alti e avvincenti» (ibidem: 182). En esos motivos y en esas 
formas mentales se inscribían las lecturas dantescas relativas a la polémica entre católicos y laicos, 
lecturas que habían dejado de tener interés en el camino que había emprendido la nueva crítica 
dantesca. Sin embargo el Discurso inaugural que Daurella y Rull realizó en la apertura del año 
académico 1896-1897 ni siquiera puede ubicarse en la tendencia católica de esta polémica que ya 
resultaba estéril. El Discurso se sitúa entre las lecturas católicas dantescas más intransigentes, 
siendo su fuente principal la lectura del sacerdote neoescolástico-tomista Giovanni Maria 
Cornoldi. De hecho, la finalidad del Discurso de Daurella y Rull era, a través de la filosofía 
dantesca, defender a toda costa la doctrina tomista frente a cualquier otra corriente filosófico-
ideológica, defensa que respondía desde el punto de vista histórico a la difusión que el 
neoescolasticismo alcanzó en las últimas décadas del siglo XIX: 
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[…] aquestes «altres posicions filosòfiques», els tomistes tipus Daurella no les veieren mai. Van fer servir el 
tomisme, precisament, per tal de no veure-les. Pel que fa a la penetració, a l’autenticitat en la interpretació 
del pensament de Tomàs d’Aquino, tampoc no és certa. El tomisme que defensava Daurella era un tomisme 
encarcarat, tret de context, purament regressiu.  
    […] Era una filosofia on no hi havia problemes, només solucions. Les solucions es trobaven, 
indefectiblement, en els llibres de Tomàs d’Aquino […]. Hom no pot defensar l’adopció, a final del segle 
dinou i principi del vint, d’una filosofia que té origen en el segle XIII, i dir que és la veritat completa i que 
no cal tocar-la, sense presentar algun tipus de justificació (Serra, 2010: 31). 
 
I. 2. José Daurella y Rull. Dante, poeta tomista 
 
I. 2. 1. Daurella, profesor y comerciante 
Daurella y Rull nació en Barcelona el 25 de abril de 1864. Allí estudió Derecho y Filosofía 
y Letras, alcanzando en ambas carreras el título de doctor, que por aquel entonces solo se podía 
obtener en la Universidad de Madrid (así fue hasta 1931). En 1896, cuando leyó el Discurso 
inaugural de la apertura del año académico, era catedrático de Metafísica de la Facultad de 
Filosofía y Letras en la Universidad de Barcelona desde 1894, año en el que permutó la cátedra de 
Metafísica de la Universidad de Valladolid que había conseguido por oposición en 1889. Cuatro 
años después de la lectura del Discurso, el 20 de julio de 1900, la cátedra de Metafísica se convirtió 
por real decreto en cátedra de Lógica Fundamental (Serra, 2010: 15-36). 
Entre los alumnos de Daurella se encontraban Carles Soldevilla, Agustí Calvet, Josep 
Maria de Sagarra (que traduciría la Divina Comedia) y Josep Pla. Sagarra, en sus Memòries, así lo 
describe: 
 
era bru, majestàtic, anava tot afaitat i mastegava perpètuament pastilles de goma i menta; duia un col rodó i 
tenia un aire de diputat de les Corts de Cadis una mica empeltat de pastor protestant. 
    En la seva pronunciació, molt personal i lleugerament emfàtica, em sembrava endevinar-hi un ressò 
teològic de finals del XVII. La cosa més insospitada del doctor Daurella consistia en el fet que aquell 
cavaller tan profundament acadèmic, tan socialment respectable, era una de les primeres figures del comerç 
del bacallà dintre del mercat de Barcelona (Sagarra, 1999: 343). 
 
Agustí Calvet, conocido como Gaziel, también cuenta del bacalao y de la escolástica: 
 
El Sr. Daurella era importador de bacallà a l’engròs, dels més forts de Barcelona, amb magatzem i oficines al 
barri de Ribera. Es deia que s’havia casat, a més, amb una dona molt rica, i era tingut per un burgés amb 
grans cabals. El que no es veia tan bé, per consegüent, era la seva dèria a explicar una assignatura més aviat 
abstracta, quan la seva posició social era tan concreta. Probablement es tractava d’una d’aquelles deixies de 
la incerta joventut […]. Potser influïa també, en un tan gran bacallaner com ell, el prestigi de ser catedràtic, 
per esborrar així, amb un perfum d’espiritualitat, la fortor salada del peix en conserva. 
    […] el Sr. Daurella explicava nou mesos seguits, sense una falla, la inanitat més prodigiosa que mai hagi 
pogut ser batejada de Lògica fonamental. Si aquella rovellada escolàstica del pensament haguéssim intentat 
desprès aplicar-la a qualsevol cosa de la vida real, per senzilla que fos —com clavar un clau o fer una 
passejada en barca—, fatalment ens hauríem picat els dits o anat a parar a l’aigua. Ni jo ni cap dels qui 
estudiaren amb aquell gran negociant, que ens explicava Lògica com el qui porta, tot mudat, un penó a la 
processó del Corpus, no recorda un borrall de l’assignatura (Gaziel, 1958: 513-514). 
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Y Josep Pla, en la nota correspondiente al día 22 de marzo de 1919 de El quadern gris, 
ironiza: 
 
El senyor Daurella era un magnífic, excel·lent professor, en aquest sentit; en el sentit que les persones que 
passàvem per davant de la seva tarima coneixíem el que és la veritat. Quan, a quarts de dues de la tarda, 
s’aixecava, sota els seus auspicis, l’hora de la veritat —“Es la hora, señor profesor”—, sentíem que 
n’estàvem impregnats, ens portàvem el seu alè, a les nostres orelles tremolava el ressò de la veritat. […] 
    Professava Lògica Fonamental. Quan travessava el pati de la Facultat, sovint portant birret i toga, es veia 
clar que el senyor Daurella es dirigia a realitzar una cosa fonamental. Quan, ja sobre la tarima, s’asseia a la 
taula, era completament cristal·lí que es disposava a complir una obligació pagada, certament, però 
fonamental. […] 
    Només la Lògica, la Lògica dels sil·logismes, una mena de passatemps inventat pels escolàstics i millorat 
pels jesuïtes era tingut per fonamental. Això era degut al fet que la Lògica, tal com s’ensenyava en els estudis 
d’ampliació de Dret i de Filosofia i Lletres, i sobretot tal com l’explicava el senyor Daurella, era tinguda per 
la veritat pura, autèntica, objectiva i decisiva. […] El senyor Daurella era un devorador de caramels de 
menta. En menjava de verds i en menjava de rosats. Menjar caramels és un fet completament anodí i 
intranscendent. Menjar caramels sobre una tarima, tot ensenyant la veritat fonamental, pot ser literalment 
grandiós – no es dubteu pas. […] Com que, a mi, els caramels de menta m’eixarreeixen el paladar, pensava 
amb admiració: “Quin paladar més fort deu tenir el senyor Daurella!”. […] Era, a més a més, tomista de 
mentalitat. Seria potser una mica arriscat d’afirmar que el doctor Daurella explicava el tomisme. No. No n’hi 
havia pas per a tant. Explicava els ossos del tomisme —i encara els més pelats i escurats—, el tomisme 
momificat (Pla, 2007: 482-485). 
 
Generalmente por aquel entonces los catedráticos no eran excesivamente prolíficos, sino 
que más bien se limitaban a publicar los apuntes de clase y algún que otro texto. Como señala 
Josep Puig i Cadafalch refiriéndose a la Universidad de Barcelona, este hecho derivó en una 
esterilidad de publicaciones colectivas, a excepción de los discursos inaugurales, que «però tots 
sabem que és un discurs d’ocasió» (Puig i Cadafalch, 1935: 23). 
Sin embargo, el Discurso inaugural de Daurella no puede definirse como un discurso de 
ocasión. No lo es en el sentido de que, además de ocupar ochenta y siete páginas, abunda en 
bibliografía. 
Según relata Joan Tusquets i Tarrans en la nota necrológica publicada en la revista 
Criterion (1927: 377-379), Daurella escribió, además, un texto inédito, La razón y la fe, y pronunció 
en la Universidad de Barcelona dos conferencias sobre la Intervención del cerebro en los actos intelectivos 
(1898) para un ciclo organizado por el entonces rector Duran i Bas, cuyo propósito era promover 
dicha universidad. 
En 1900 el cambio sustancial de su cátedra le obligó a realizar un nuevo programa y, en 
consecuencia, nuevos apuntes, que fueron publicados en 1904 bajo el título poco prometedor de 
Apuntes de Lógica Fundamental96. En ese mismo año fue nombrado decano de la Facultad de 
Filosofía y Letras y empezó su carrera por los altos cargos al tiempo que dejaba de cultivar su 
faceta de estudioso: en 1908 vicerrector de la Universidad y en 1913 fue elegido senador por la 
Universidad de Barcelona hasta la legislatura de 1923, además de ser cónsul de Bolivia. 
                                                          
96 Daurella y Rull, José (1904): Apuntes de Lógica Fundamental según las explicaciones del catedrático de la asignatura en la 
Universidad de Barcelona, D. José Daurella y Rull, Barcelona, Tipografía de José Cunill Sala.  
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Pere Bosch Gimpera, catedrático de Historia Antigua y Medieval (1916-1939) y rector de 
la Universidad de Barcelona (1933-1939), escribe en sus Memòries: 
 
El doctor Daurella era el senador perpetuo de la Universitat i, ates que aquest càrrec l’obligava a mantenir 
una certa vigilància sobre el cos electoral, al despatx del magatzem de bacallà del carrer del Rec un empleat 
portava un registre d’electors en el qual figuraven tots els seus parents a fi de poder seguir al dia casaments, 
defuncions, naixements en el si de les respectives famílies, per tal de trametre una felicitació oportuna o 
assistir a un enterrament. A la vegada gestionava a Madrid, quan l’ocasió ho requeria, tot allò que interessava 
els electors. Preparava l’elecció interposant la seva influència prop dels jutges de les oposicions a càtedres de 
Barcelona, perquè el candidat triomfant li restés agraït i el votés arribat el cas. El dia de les eleccions 
senatorials enviava un vehicle a l’estació perquè recollís els directors dels instituts i de normals del districte 
universitari, els pagava el dinar en un restaurant i, desprès els portava als “toros”. Deien que a l’enterrament 
del seu predecessor, el baró Bonet, ja conreava els vots dels catedràtics i doctors del claustre, anunciant-los 
que es presentaria a l’elecció. No cal dir que, les dues vegades que se li enfrontà un candidat, aquest perdé 
(Bosch Gimpera, 1980: 30). 
 
La única publicación que realizó en aquellos años fue el Discurso de Clausura del III 
Centenario de Suárez. Murió el 9 de septiembre de 1927. 
 
I. 2. 2. Discurso sobre la filosofía de Dante Alighieri97 
Como hemos dicho, atendiendo al número de páginas y a la bibliografía utilizada, así 
como a las referencias explícitas a las obras dantescas, el que aquí nos ocupa no era solo un 
discurso fruto exclusivamente del empeño institucional: Daurella se documentó y estudió las 
obras dantescas. Ahora bien, la gran cantidad de bibliografía que utilizó para el discurso fue el 
resultado de una elección que respondía a su ideología neoescolástica. De hecho sus fuentes y los 
autores con los que se mostró plenamente de acuerdo fueron Cornoldi, Balbo, Talamo, Palermo, 
etc., además de la Suma Teológica, cuando la crítica del ochocientos ya hemos visto que contaba 
con dantistas bien eminentes de tendencias diversas o menos radicales; mostró incluso cierta 
reticencia hacia algunas observaciones de Ozanam que podían disminuir eficacia a su 
interpretación. Solo en pocas ocasiones Daurella menciona autores que no interpretan de igual 
modo la filosofía del poeta y, cuando lo hace, es para propinarles duras críticas98. Veremos, pues, 
que Daurella utiliza a Dante Alighieri como nombre insigne de la doctrina tomista que él 
defiende. 
                                                          
97 Daurella y Rull, José (1896): Discurso inaugural leído en la solemne apertura del curso académico de 1896 á 1897 ante el claustro 
de la Universidad de Barcelona, Barcelona, Establecimiento Tipográfico de Jaime Jepús y Roviralta: 
http://diposit.ub.edu/dspace/handle/2445/3701 [fecha del último acceso: 8-I-2013]; vid. «Anexos», p. 416 y ss. 
98 Sobre las interpretaciones de Florenzi Waddington y de Martini, Daurella afirma que «es contradictorio y absurdo 
pretender que todas las doctrinas filosóficas encuentren su diseño en la Divina Comedia, y también lo es querer 
comentar a Dante con principios filosóficos distintos de los por él profesados» (Daurella, 1896: 18). En cuanto a 
Foscolo, Rossetti, Graul y Aroux, los acusa de haber «torcido y violentado con fanatismo las palabras de Dante», 
además de llamarles calumniadores (ibidem: 85).  
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En cuanto a su estructura, Joan Tusquets, en la nota necrológica de Daurella, califica las 
obras del catedrático de robustas y bien construidas (1927: 378), y el discurso bien responde a 
estas características. 
En el exordio Daurella afirma haber reflexionado sobre el tema a tratar y haber 
descartado otra posibilidad distinta a la que de hecho es el tema del Discurso, la filosofía de Dante. 
  
    Por eso cuando recibí el honroso encargo de venir á ocupar en la presente solemnidad académica, no por 
mi voluntad, que á tanto no se hubiera atrevido, sino en cumplimiento del reglamentario turno, […], fue mi 
primera idea presentaros, á grandes rasgos, el proceso de los varios sistemas filosóficos que en el decurso de 
nuestro siglo se han ido desenvolviendo y disputando la palma de la victoria en las incruentas luchas de la 
discusión científica, y muy singularmente trazaros un cuadro crítico en que apareciese el estado actual de los 
estudios filosóficos en las diferentes naciones cultas, y con mayor predilección en nuestra afligida patria. 
    Mas aunque el tema me tuvo enamorado mucho tiempo y reclamaba con ahínco la preferencia sobre 
otros, […], no me sentí con alientos bastantes para dar cima a tamaña empresa. Ingenio muy superior á la 
pálida luz de mi entendimiento hubiera sido menester […]. Influyeron también, sin duda, en mi fundada 
cobardía, el temor de haber de dictaminar sobre mis contemporáneos y la sospecha de que una pasión 
legítima pudiese ofuscar mi mente y nublar la serenidad de mis juicios. 
    Apartando, pues, mis ojos de lo presente, hube de volverlos, por consecuencia, á lo pasado; y buscando 
en la Historia un asunto cuya alteza fuese adecuada a la vuestra, vínoseme á las mientes el recuerdo de una 
figura que todavía, al cabo de seis siglos, derrama intensa y bienhechora claridad sobre la cultura humana, en 
la egregia figura del más filósofo de los poetas y del mayor poeta entre los filósofos, en el estupendo autor 
de la Divina Comedia, de la Monarquía y de Convito, DANTE ALIGHIERI (Daurella, 1896: 6). 
 
Sin embargo, a nuestro entender, la elección del tema no le supuso tan amplia reflexión si 
se tiene en cuenta el contexto filosófico de la época y la interpretación que hace Daurella de la 
filosofía dantesca, puesto que la identificaba con la filosofía escolástico-tomista, como queda 
reflejado en la bibliografía que utiliza y a lo largo del texto. 
Después de esta declaración de impericia propia del exordio, Daurella reitera el objeto del 
discurso, cita las obras del poeta que analizará, la Divina Comedia, la Vita Nuova, la Monarquía y el 
Convito99 y justifica la elección del tema elegido aludiendo a la Divina Comedia como obra humana 
universalmente leída, a la calidad y cantidad de la bibliografía producida durante el siglo XIX y a 
los homenajes rendidos al poeta tanto en Italia como fuera de Italia y por parte de los Romanos 
Pontífices, porque: 
 
Dante supo unir y templar, por modo eminentísimo, la parte accidental y sensible de las cosas con la parte 
inmutable y absoluta de las mismas, porque él es el poeta de la humanidad y quien simbólicamente la 
representa en su obra inmortal, y porque su poema, en fin, es la verdadera, es la grande, es la eterna epopeya 
de las generaciones humanas (ibidem: 8). 
                                                          
99 El título Convito era usual entre la crítica dantesca de mediados del ochociento; a partir de finales del siglo XIX se 
empezó a privilegiar Convivio atendiendo a la aparición de este término en veinticuatro códices de la obra 
(Scartazzini/Scarano, 1906: 333). Además el catedrático utiliza entre sus fuentes la obra de Pietro Fraticelli, Storia della 
vita di Dante Alighieri (1861) y es muy posible que utilizase su edición de Il Convito, que contituyó el volumen III de las 
Opere Minori di Dante Alighieri, ya que, si bien Daurella no da la referencia bibliográfica de esta edición, sí alude a las 
disertaciones que hace Fraticelli a propósito de un pasaje de la obra (1896: 81). De igual modo ocurre con De Vulgari 
Eloquio, título que fue privilegiado por la crítica hasta las últimas décadas del siglo XIX y que Daurella utiliza en lugar 
de De Vulgari Eloquentia, adoptado por la crítica posterior por razones historiográficas; vid. Sacartazzini/Scarano, 
1906: 329.           
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Haciendo alarde de nuevo de su modestia, por fin declara el tema específico del Discurso, 
Dante Alighieri como filósofo, y lo vuelve a justificar: 
 
Adhiriéndose mi débil voz á tan significativo homenaje, vengo, pues, á hablaros de Dante Alighieri. Pero no 
intento hacer un estudio completo del genio y de las obras del poeta florentino, que suministraría materia 
para muchos volúmenes. De los varios aspectos bajo que Dante, en razón de la asombrosa universalidad de 
su genio, puede ser considerado, tan sólo bajo uno lo estudiaré aquí. Contémplase, desde luego, en Alighieri 
al originalísimo poeta por ninguno en su género superable: así es como generalmente se la ha estudiado y 
estudia; mas ante los numerosos y excelentes trabajos en este respecto publicados, cierto, no hubiera podido 
tener yo la pretensión de añadir ni modificar cosa alguna. […] habréis adivinado ya el aspecto bajo el cual 
me propongo estudiar a Alighieri, á saber, como filósofo, el cual aspecto, á decir verdad, no ha obtenido de 
los doctos toda la preferente atención que sin disputa merece […] (ibidem). 
 
Por último, Daurella anticipa a grandes líneas el plan conforme al cual ha distribuido el 
tema del discurso y afirma su propósito de demostrar durante toda la obra cómo «la perenne 
filosofía del ángel de las escuelas fué abrazada y fielmente seguida por el divino poeta, cuyo 
numen inflamó y de quien recibió nuevas y bellísimas galas» (ibidem: 9)100. El plan del discurso es 
el siguiente:  
1. Vida filosófica de Dante. 
2. Harmonizarse en Alighieri la Filosofía y la Poesía. Carácter de su simbolismo. —Sublime unidad 
con que el poeta-filósofo concebía todas las cosas.  
3. Fuentes de la filosofía dantesca. 
4. Concepto, valor y división de la Filosofía, según Dante. 
5. Relaciones y acuerdo de la Filosofía con la Sagrada Teología, conforme la mente de Alighieri. 
6. Importancia de la observación interna y externa en los procedimientos metódicos de Dante. —Valor 
que concede á la autoridad. 
7. Clasificación de las doctrinas de la filosofía dantesca en dos grupos. Algunas nociones de Lógica y 
Ontología á la misma filosofía pertenecientes.  
8. Primer grupo de doctrinas de la filosofía dantesca: Dios y el mundo.  
9. Segundo grupo de doctrinas de la filosofía dantesca: el hombre y especialmente el alma racional.  
 
1.Vida filosófica de Dante 
Como señala Daurella en la introducción, esta parte solo recoge algunos datos, por lo que 
es significativa la elección de los mismos. 
Apunta que, según algunos estudiosos, Dante fue discípulo de Brunetto Latini y, según 
otros, de los religiosos de la Santa Croce101. Según las fuentes de Daurella, Dante siguió en 
                                                          
100 Daurella hace referencia a la afirmación de Palermo: «La filosofia dunque di San Tommaso, questa infiammò 
l’Alighieri, e fece poetica e bella agl’Italiani» (Palermo, 1869: 40).   
101 En el caso de los primeros, Daurella hace referencia a Balbo, 1853, I: 65; en el caso de los segundos a Cornoldi, 
1887:  145. Sin embargo, en la actualidad, los estudiosos concuerdan en afirmar que Dante fue discípulo de Brunetto 
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Bolonia y en Padua los estudios de Filosofía natural y Filosofía moral comenzados en Florencia102 
y señala Daurella que es el mismo Dante en el Convito (trat. II, cap. XVIII) quien da cuenta de que 
son las lecturas que realizará después de la muerte de Beatriz, De consolatione Philosophiae de Boecio 
y De amicitia de Cicerón, el elemento desencadenante que le llevará a plantearse la Filosofía como 
«cosa sublime» y que actuará de estímulo para que acuda «á las escuelas de los religiosos y á las 
disputas de los filósofos» (Daurella, 1896: 10). 
Es después del destierro103, a partir de 1302, cuando Alighieri más se dedicó a sus 
estudios, que completó en la Universidad de París durante el viaje que realizó entre 1308 y 1311 
—fecha en la que el Inferno ya estaba acabado—, y donde destacó por su inteligencia. 
Daurella se ocupa de describir el auge que la escolástica y las doctrinas tomistas tenían en 
aquellos años a pesar de la muerte de santo Tomás de Aquino en 1274, doctrinas en las que 
Dante, según algunos pasajes de la Vita Nuova y del Infierno104, profundizó. Para el autor Dante 
participó tanto de la veneración que de Tomás de Aquino se hacía que, antes de que tuviese lugar 
su canonización en 1323, el poeta ya lo había situado en el «Paraíso, en el cielo del sol, presidiendo 
a los mayores teólogos» (ibidem: 11). Según Daurella, la aceptación de la Comedia entre el público 
sirvió de argumento a la Iglesia Católica para efectuar dicha canonización:  
 
La fama de Santo Tomás de Aquino, entre cuyos contemporáneos y discípulos se agitaba el poeta y cuyos 
servicios como maestro de las ciencias teológica y filosófica sólo pudieron ser sobrepujados por sus 
cristianas virtudes, lejos de extinguirse ni amortiguarse con su muerte, ocurrida en 1274, más bien se 
acrecentaba y extendía, aumentando el número de los entusiastas defensores, expositores y comentadores 
de las doctrinas tomistas. También de ellas, movido por el universal y justo entusiasmo, hizo en París 
profundísimo estudio el gran florentino, á quien no eran ya completamente desconocidas, […]; y así no 
debe sorprendernos que, participando de la altísima veneración que al Doctor Angélico se tributaba, y 
anticipándose al fallo de la Iglesia Católica, le colocase en lugar excelso del Paraíso, en el cielo del sol, 
presidiendo á los mayores teólogos. La canonización de Santo Tomás de Aquino […] hecha por Dante en el 
santuario del divino poema (ibidem). 
 
2. Harmonizarse en Alighieri la Filosofía y la Poesía. Carácter de su simbolismo – Sublime unidad con que el 
poeta filósofo concebía todas las cosas 
                                                                                                                                                                                     
Latini mientras que no están de acuerdo en el hecho de que precedentemente Dante hubiese sido novicio de la orden 
franciscana de la Santa Croce. Vid. la «Presentació» de Annamaria Gallina a la Divina Comèdia, 1997: 5; Petrocchi, 
2004: 13.  
102 En este caso Daurella se documenta en la Vita di Dante de Boccaccio. Nosotros hemos utilizado la edición de 
1991 de Paolo Baldan, Bergamo, Moretti & Vitalli, p. 77. El dantista Petrocchi duda (2004: 17).  
103 Daurella atiende al Infierno, I; Purgatorio, XXIII y XXX y al Convito, trat. I, cap. III. 
104 Señala de la Vita Nuova los pasajes XIV, XX y XXV y del Infierno los cantos II, III, IX, XI, etc. Según Emilio 
Pasquini y Antonio Quaglio, es en las escuelas de los religiosos a las que Dante asistía a raíz de las lecturas de Boecio 
y Cicerón donde conoció las teorías filosóficas de Tomás de Aquino, concretamente en el convento de la Santa 
Croce: «Tant’è vero che lo stesso lettore di Cicerone e di Boezio addita nella “scoperta” delle due opere filosofiche 
latine lo stimolo e l’avvio a frequentare le “scuole di religiosi” e le “disputazioni de li filosofanti” (Conv. II xii 7), ossia 
le reunioni nei conventi fiorentini (dei Domenicani in S. Maria Novella e dei Francescani in S. Croce), dove si 
discutevano, rispettivamente, le teorie filosofiche di Alberto Magno e di Tommaso d’Aquino» (Inferno, 2007: IX). La 
Vita Nuova la realizó entre 1292 y 1293 aunque parte de los versos remontan a años atrás, incluso a 1283 (ibidem: 
XVII).  
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 La Divina Comedia es para Daurella «una incomparable obra maestra que en ninguna 
literatura del mundo tiene su semejante» (ibidem: 14) porque está concebida como una unidad a la 
manera del orden armónico de Dios. Es sublime porque es, cita Daurella (ibidem),  
 
… il poema sacro, 
Al quale ha posto mano e cielo e terra. 
(Paradiso, XXV, 1-2) 
 
Los principios filosóficos de Dante se encuentran armonizados en una unidad, que es la 
Comedia. Y la belleza de esta obra reside en dicha unidad, que está a su vez formada por la belleza 
de los conceptos abstractos pertenecientes a la Filosofía y a la Teología y por la belleza de las 
imágenes con que el poeta reviste dichos conceptos, seres reales que mantienen su realidad al 
tiempo que son símbolos. Por ello Dante «produce las obras poéticas de la sabiduría»105. 
Pero Daurella señala la importancia de considerar el significado alegórico sin olvidarnos 
del significado literal, cosa que han hecho algunos estudiosos y que por el mismo Dante ha sido 
reprochada106. Así ha ocurrido con la figura de Virgilio, que muchos han interpretado según el 
sentido alegórico como representante de la Filosofía y con los que el catedrático no está de 
acuerdo —aunque admita que en varios pasajes de la Divina Comedia Virgilio resuelve problemas 
filosóficos o es calificado por Dante de sabio—, ya que además de haber otras figuras que 
también resuelven problemas filosóficos, es el mismo Virgilio quien invoca a la Filosofía107. Por 
otra parte, Daurella no puede considerar a Virgilio el representante de la Filosofía porque para él 
la Filosofía es la Escolástica. 
Dante, dice el autor, utiliza la alegoría según las enseñanzas de santo Tomás: Dios provee 
a las cosas atendiendo a su particular naturaleza, y de igual modo provee al hombre, al cual, 
siéndole natural conocer lo inteligible a través de lo sensible, le manifiesta los seres espirituales de 
la Sagrada Escritura mediante metáforas tomadas de cosas corpóreas. 
Así pues, la filosofía dantesca está constituida por la armonía «de lo divino con lo 
humano, de lo increado con lo creado, del orden sobrenatural con el natural, […] de la fe con la 
razón, de la gracia con la libertad humana, de la Iglesia con el Estado, de la Santa Sede con el 
Imperio, de Dios con el mundo, del tiempo con la eternidad» en una sublime unidad (ibidem: 14). 
3. Fuentes de la filosofía dantesca 
                                                          
105 Ejemplifica lo dicho con la figura de Beatriz, que es a la vez dama y sabiduría humana, con la de Virgilio, en el que 
Dante ve a su poeta y a la razón, y con los tres reinos sobrenaturales que, según la religión católica, son la vida futura 
y a la vez males, remedios y perfeccionamiento (Daurella, 1896: 12). 
106 Convito, trat. II, cap. I, y Epístola a Can Grande della Scala, VII y VIII (ibidem: 12).  
107 Entre los personajes Daurella cita a Beatriz (Paraíso, I, II, IV, VII y XXIX), a Marco Lombardo y al poeta Estacio 
(Purgatorio respectivamente cantos XVI y XXV). Daurella insiste en la significación literal de la figura de Virgilio 
como poeta y no como símbolo de la Filosofía (1896: 14).  
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Daurella se adentra en la relación entre la Filosofía y la Teología en el pensamiento de 
Dante como poeta-filósofo tomista a través de las fuentes de la filosofía dantesca, entre las que 
distingue los poetas y los autores de la Antigüedad —en los que buscaba la filosofía— y los 
autores propiamente filósofos, constatando la clara hegemonía de santo Tomás y del 
escolasticismo. 
Además de De consolatione Philosophiae de Boecio y De amicitia de Cicerón como obras 
iniciáticas del recorrido filosófico de Dante al tiempo que consolatorias por la muerte de Beatriz, 
también cita la Eneida de Virgilio, la Farsalia de Lucano, las Metamorfosis de Ovidio y la Epístola a 
los Pisones de Horacio dejando clara la superioridad de Dante. 
Más se detiene en los filósofos. En primer lugar menciona a Aristóteles «como maestro 
hasta de Santo Tomás» (ibidem: 15). Aunque admite que Dante toma a menudo los principios 
filosóficos de Aristóteles y le atribuye grandes elogios que él mismo juzga «merecidísimos, porque 
Aristóteles es justamente el príncipe de los filósofos, y la expresión más elevada de cuanto puede 
la razón del hombre sin la ayuda de la Revelación» (ibidem: 16), el propósito de Daurella es el de 
defender la superioridad de la doctrina tomista sobre la aristotélica. Dicha superioridad reside en 
el hecho de que la filosofía tomista no solo no prescinde de la verdad de la razón —Dante lo 
demuestra compartiendo con Aristóteles los principios filosóficos—, sino que le reserva gran 
consideración por lo que, además de contar con la verdad racional, cuenta con la verdad revelada. 
Platón, en cambio, no es considerado por Daurella como verdadera fuente de la filosofía 
dantesca a pesar de que el poeta conociese las obras del filósofo; no niega «que las doctrinas 
platónicas puedan haber ejercido alguna influencia en la filosofía dantesca», ahora bien, 
«seguramente no tanta como pretende Ozanam» (ibidem: 16)108. Además, afirma, en el Convito o 
bien combate sus doctrinas y las remplaza con las aristotélicas o bien, no encontrando oposición 
entre ellas, simplemente admite la superación de las aristotélicas109. 
Es, pues, «casi inútil» para Daurella buscar nuevas fuentes de la filosofía dantesca fuera de 
los neoescolásticos y aunque retóricamente afirma no querer exponer la significación de santo 
Tomás en la historia de la filosofía, acaba haciéndolo: 
 
                                                          
108Reproducimos el pasaje de F. Ozanam sobre Platón como fuente dantesca en la traducción italiana de 1841, 
aunque Daurella da como referencia bibliográfica la edición de Dante et la philosophie catholique au treizième siècle de 1859, 
p. 267: «Fra tutte le congetture per le quali tentarono i filosofi greci di innalzasi fino alla conoscenza della divinità, 
quelle di Platone, per incomplete che si fossero, s’erano, più che niun’altra, incontrate colle rivelazioni del 
cristianesimo; ed avendo esse ottenuto il suffragio de’ nostri più grandi apologisti, Dante non aveva dritto di essere 
più severo. Il Dio che il discepolo di Socrate adora è dimostrato non solo dalle forze meccaniche della natura, ma 
dall’ordine generale che vi domina. Vien dunque imaginato come potente e non solo, ma ben anco intelligente e 
buono: egli è incorporeo, egli l’Uguaglianza primitiva, il Bello assoluto, l’Uno assoluto, quegli che non conosce né 
mutazione né pentimento. Re della città del mondo, per nulla si confonde col mondo: egli sta indipendente e 
solitario, bastando egli stesso alla propria beatitudine […]. Là sta il nodo della celebre dottrina platonica delle idee; ed 
è pur là dove sembra siasi attenuta dapprima la dottina di Dante» (Ozanam, 1841: 195-196).    
109 Convito, trat. II, cap. V; trat. III, cap. V; trat. IV, cap. V. 
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Crítica era […] la situación de esta ciencia, cuando vino al mundo el incomparable Maestro. La torpe mezcla 
de la filosofía griega, filosofía árabe é ideas cristianas, unida a la ignorancia y al orgullo de sus fautores, ya 
comenzaba á producir sus naturales frutos en la pretensión de subordinar las verdades reveladas á los 
dictados de la razón pura y juzgar los más altos misterios de nuestra Religión con las doctrinas paganas de 
Platón y Aristóteles (ibidem: 17). 
 
Haciendo referencia a Balmes, Daurella afirma que santo Tomás «vino a ejercer sobre la 
espantosa anarquía de las escuelas una dictadura sublime», ya que fue capaz de conciliar, mediante 
la exactitud de sus distinciones y su sabiduría, la filosofía cristiana con las especulaciones 
científicas propias de la razón, es decir, con la filosofía pagana, haciendo prevalecer siempre los 
juicios de Dios (ibidem)110. Así pues, la influencia de Aristóteles en la metafísica y en la moral 
dantesca pasa por el tamiz de la filosofía tomista, siendo siempre superada por ésta en caso de 
conflicto entre ambas. 
Pero Daurella juzga además «contradictorio y absurdo» (ibidem: 18) pretender que en la 
Divina Comedia puedan encontrarse todas la doctrinas filosóficas, según comentadores 
racionalistas como Florenzi Waddington111, o comentar a Dante siguiendo principios filosóficos 
distintos de los profesados por él, principios que pertenecen a la doctrina aristotélico-tomista. El 
comentario ejemplar, declara Daurella, es el realizado por Giovanni Maria Cornoldi frente, por 
ejemplo, al de Lorenzo Martini (ibidem)112. La causa de las erróneas interpretaciones la atribuye a 
que generalmente las llevan a cabo historiadores y literatos que poco o nada conocían de filosofía 
y, todavía menos, de filosofía tomista. La conclusión es que para entender la Divina Comedia es 
necesario «saturarse de aquella perdurable Filosofía que la hizo inmortal» (ibidem: 18), o sea que la 
Divina Comedia es inmortal para Daurella porque en ella se encuentran los principios de la filosofía 
tomista. Otras fuentes importantes son san Buenaventura y san Bernardo, que toman del 
escolasticismo todos los elementos fundamentales, así como la Sagrada Escritura. 
                                                          
110 Daurella hace referencia a la edición de 1849 de la obra de Balmes El protestantismo comparado con el Catolicismo en sus 
relaciones con la civilización europea, vol. IV, Barcelona, p. 260. Por otra parte, este concepto aparece en la encíclica 
Aeterni Patris (León XIII, 1935: 89). 
111 La autora ponía de manifesto en Dante. Il poeta del pensiero que la Commedia había sido objeto de interpretaciones 
muy diversas y todas ellas habían encontrado justificación: «La Divina Commedia è stata considerata come 
l’enciclopedia di tutto il medio-evo, ed i commentatori hanno fatto rilevare i molteplici aspetti sotto cui si può 
considerare il divino poema. Esso ad un tempo contiene una religione, una storia, una politica, una scienza, ed 
intanto non cessa di essere eminentemente artistico, cosicché tutti questi aspetti hanno un unico fondo che nella sua 
ampiezza ed universalità li abbraccia e li lega con un solo nodo. Ogni secolo perciò ha trovato in Dante la sua 
significazione. Quando prevaleva il sentimento religioso, Dante era commentato nella chiesa insieme alla Bibbia, en 
el suo linguaggio profetico parea di leggere i misteri d’un altro mondo. Quando prevalevano le fazioni politiche, 
Dante era letto da tutti i partigiani, ed ognuno credeva trovarvi difesa la sua parte» (Florenzi Waddington, 1865: 4-5). 
Así, si a lo largo de los siglos la Commedia ha sido considerada bajo muchos aspectos teniendo interpretaciones muy 
diversas que han encontrado en ella su fundamento, a mediados del siglo XIX «riguardandolo secondo le nostre 
tendenze, vi troveremmo il disegno della nostra scienza» (ibidem: 44): lectura inaceptable para Daurella.  
112 Lorenzo Martini manifestaba en La Divina Commedia di Dante Alighieri dichiarata secondo i principi della Filosofia: 
«Mentre era già di molto inoltrata la stampa di quest’opera, mi venne alle mani la recentissima scrittura di Ozanam 
sulla filosofia di Dante. Credetti di nulla innovare: ne farò una ragguagliata esposizione nella Storia della filosofia. 
Intanto noterò che siamo dissidenti, specialmente in questo primo punto. Egli il considera come Scolastico; ed io 
come filosofo di se, e d’ieri ispirato» (Martini, 1840: XII).  
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En cuanto al resto de filósofos que han podido ser interpretados como fuentes dantescas 
—como los griegos Anaxágoras, Pitágoras, Sócrates, Demócrito, Zenón y Epicuro, los cristianos 
san Agustín, san Isidoro de Sevilla, Beda, Rábano Mauro, san Anselmo, Hugo y Ricardo de san 
Víctor, Pedro Lombardo y Alberto Magno y los árabes Avicena, Algazel y Averroes—, sólo los 
cristianos pueden constituirse como verdaderas fuentes filosóficas en cuanto que el estudio de las 
obras de algunos de ellos pudo servirle para instruirse en la filosofía propia, a saber, la filosofía 
aristotélico-tomista. El resto, según Daurella, solo son citas eruditas. 
 
4. Concepto, valor y división de la Filosofía, según Dante 
La finalidad de Daurella en este apartado es explicar la filosofía dantesca o, mejor, su 
interpretación de dicha filosofía, para evidenciar su corte tomista. Así, cuando algún aspecto de la 
filosofía dantesca difiere de la filosofía de santo Tomás Daurella o bien justifica las diferencias de 
manera que no entren en contradicción, o bien les resta importancia.  
Para Daurella, al igual que Aristóteles y santo Tomás, Dante ve en el origen de la filosofía 
el deseo de saber y la admiración que provoca en nosotros los efectos derivados de causas 
desconocidas113. Pero si bien todos los hombres pueden considerarse filósofos por poseer este 
deseo, solo son verdaderos filósofos aquellos que aman la filosofía honestamente y no por 
deleite, teniendo como objeto el entendimiento, el amor a lo inteligible y la verdad, y cuya 
finalidad es la felicidad que se obtiene de la contemplación de esta. Así pues, la filosofía es 
verdadera y perfecta y su objeto es eterno. Por ello en Dios se encuentra el primero y el máximo 
uso amoroso de sabiduría, es decir, el primero y máximo uso de la Filosofía, porque en él están 
compendiados la suma sabiduría, el sumo amor y el sumo acto. En todo lo demás el uso amoroso 
de la sabiduría se encuentra de modo secundario por provenir de Dios (Convito, trat. III, cap. 
XII). La Filosofía es, pues, para Dante cosa sublime y recomienda su estudio a todos en general y 
a los príncipes en particular para que su gobierno sea más recto. 
 Respecto a la extensión de la Filosofía, Dante incluye en esta denominación las ciencias 
de la naturaleza, la Moral y la Metafísica, mientras que las demás ciencias humanas solo pueden 
denominarse Filosofía de manera secundaria. Así, en el tratado II del Convito114, al comparar las 
varias ciencias con los nueve cielos tolemaicos atribuyéndoles de este modo su dignidad, sitúa las 
siete ciencias del trivio y del quadrivio en los siete cielos inferiores o de los planetas —la Gramática 
en el de la Luna, la Dialéctica en el de Mercurio, la Retórica en el de Venus, la Aritmética en el del 
Sol, la Música en el de Marte, la Geometría en el de  Júpiter y la Astronomía en el de Saturno— y 
                                                          
113 Daurella hace referencia al Convito, trat. III, cap. XI; a Quaestio de Acqua et Terra, § XX y a De Monarchia, lib. II, § I, 
(1896: 20).  
114 Cap. XIV y XV. 
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las ciencias de la naturaleza, la Moral y la Metafísica que componen la verdadera Filosofía en los 
dos superiores —la Física y la Metafísica en el cielo estrellado o de las estrellas fijas y la Filosofía 
Moral en el último cielo o primer móvil— (Daurella, 1896: 22). 
Las ciencias del trivio y del quadrivio están en los cielos inferiores porque al no contener los 
principios primeros los toman de las ciencias superiores. La Física y la Metafísica se encuentran 
en el cielo octavo o de las estrellas fijas porque la primera se ocupa de las cosas naturales 
mutables, sensibles o corruptibles como lo son las estrellas de este cielo con sus movimientos 
locales de alteración y crecimiento, y la segunda se ocupa de las primeras sustancias, es decir, de 
las cosas insensibles e incorruptibles, a través de los efectos, igual que la Vía Láctea es el efecto de 
las estrellas que no podemos ver y que solo conocemos por su aurora. 
Para Dante la Filosofía moral corresponde al cielo cristalino o primer móvil ya que de 
igual manera que este cielo ordena mediante su movimiento la evolución de los demás cielos, la 
Filosofía moral ordena las demás ciencias y tiene por objeto la ordenación de nuestras acciones 
(ibidem: 23). 
Daurella también ve coincidencia en la división del saber filosófico de Dante y de santo 
Tomás a pesar de que el primero divide la Filosofía en Física, Metafísica y Filosofía Moral y el 
segundo en Física y Metafísica, Filosofía moral o Ética y Filosofía racional o Lógica. Dante, pues, 
no incluye la Lógica. Sin embargo, Daurella, atribuyendo apenas valor a esta diferencia, la 
justifica: Dante comprende la Lógica en la Dialéctica y ésta estaba incluida entre las ciencias del 
trivio en la época. Sin embargo, Daurella precedentemente se había detenido a explicar por qué la 
Dialéctica correspondía al cielo de Mercurio y, por lo tanto, por qué Dante la situaba como 
ciencia menor: 
 
[…] como este planeta es el más pequeño y el más velado por los rayos del sol, así aquella ciencia es la 
menor, porque puede compilarse y ha sido compilada en muy poco espacio, y la que aparece de una manera 
más velada y menos evidente, en cuanto que procede, más que sus hermanas, con argumentos sofísticos o 
argumentos probables que no producen certeza (ibidem: 23). 
 
Pero resuelto a confirmar su teoría tomista y a disminuir la diferencia que existe en la 
división de la Filosofía entre Dante y santo Tomás, añade que el poeta, cuando afirma que la 
Dialéctica utiliza en mayor medida argumentos sofísticos o probables, lejos de menospreciarla 
como «alguien ha pretendido»115, aludía a los abusos que cometieron algunos escolásticos y no a la 
                                                          
115 Daurella se refiere a Ozanam, que a este propósito escribe: «Lascia [Dante] l’arte di ragionare, relegata sotto il 
nome di dialettica, al secondo grado del Trivio: e seguendo il sistema d’analogia precedentemente indicato, la 
paragona al secondo pianeta, Mercurio; perciocchè questo pianeta è il più piccolo degli astri, e più per intero 
s’asconde sotto i raggi del sole; come la dialettica, fra tutte le scienze, è quella che fu ridotta alle più strette 
proporzioni, e che più volentieri si appiatta sotto lo specioso velo del sofisma. Finalmente, con amara ironía, spregia 
questa scienza siccome propria degli spiriti perversi, chiamando logico un diavolo» (Ozanam, 1841: 85-86). Ozanam 
cita en nota el pasaje del Convivio relativo a la comparación de la Dialéctica al cielo de Mercurio (II, cap. XIV) y el 
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ciencia en sí (ibidem: 24). Daurella pone como ejemplo de ello los versos 121-123 del canto XIII 
del Paraíso que pronuncia santo Tomás (ibidem: 24): 
    
Vie più che indarno da riva si parte, 
  Perchè non torna tal qual ei si move, 
  Chi pesca per lo vero e non ha l’arte. 
 
Estos versos son para Daurella la declaración de la utilidad de la suma Lógica y equivalen a decir: 
 
Quien carezca de buena lógica, que es el arte de obtener la verdad, y sin embargo intente buscarla, obra peor 
que si no hiciese investigación alguna, pues si no investigase, permanecería en la ignorancia, mientras que, 
investigando, abrazará de ligero errores más perniciosos aún que la propia ignorancia en que se hallaba 
(Daurella, 1896: 24). 
 
5. Relaciones y acuerdo de la Filosofía con la Sagrada Teología, conforme la mente de Alighieri 
Para explicar la relación de armonía entre la Filosofía y la Teología como sublime unidad 
con la que Dante concibe todas las cosas, Daurella expone cinco puntos que reflejan el  
pensamiento tomista del poeta italiano: la superioridad de la Teología respecto a las demás 
ciencias, la insuficiencia del entendimiento y la necesidad de la verdad revelada para concebir la 
esencia divina y, por último, los tres puntos relativos a las demostraciones de la existencia de 
Dios que son los efectos, el milagro de la conversión del mundo al Cristianismo y los preámbulos 
de la fe.  
Dante sitúa la Teología en el cielo Empíreo o luminoso, que está por encima de los nueve 
cielos tolemaicos según la tradición católica, porque la ciencia perfecta posee, como el Empíreo, 
paz y quietud por la certeza de su objeto, Dios, y por tanto no es discutible ni está sometida a 
argumentos sofísticos, haciéndonos ver la verdad. Daurella da cuenta del completo acuerdo entre 
el pensamiento dantesco y tomista con respecto a la superioridad de la Teología sobre las demás 
ciencias por su objeto sublime y por la superior certeza de sus conocimientos, ya que éstos son 
conocimientos revelados116. Así, la Teología incluye la Filosofía, siendo ésta instrumento esencial 
para la primera porque justifica la razón de ser de la fe, elemento esencial de la Teología por 
partir de las verdades reveladas al contrario que el resto de las ciencias, y la hace creíble.  
                                                                                                                                                                                     
verso 123 del canto XXVII del Infierno —Ozanam erróneamente atribuye al verso el número 41— en el que un 
diablo se define lógico. Reproducimos el terceto completo, versos 121-123, según la edición de 2007 a cargo de 
Pasquini y Quaglio:  
  Oh me dolente! come mi riscossi 
quando mi prese dicendomi: “Forse 
tu non pensavi ch’io loïco fossi!”.  
116 Daurella hace referencia al Convito, trat. II, cap. XV y al Paradiso, canto XXVIII, v. 108 y, de Tomás de Aquino, a 
la Summa Theologica, I, qu. I, art. V (Daurella, 1896: 25). 
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En cuanto a la esencia divina, para verla en todo su esplendor no es suficiente el 
entendimiento, sino que es necesaria la revelación, que es conforme a aquel117. Pero tanto el 
entendimiento, que pertenece al orden natural, como la verdad revelada, que pertenece al orden 
sobrenatural, proceden de Dios, que es la Primera Verdad (ibidem: 26). 
Por otra parte, tanto los efectos como el milagro de la conversión del mundo al cristianismo 
son ejemplo de la existencia de Dios. Según Daurella, Dante considera la demostración quia, que 
debe entenderse a la luz de la escolástica, como prueba de la existencia de Dios en cuanto que se 
fundamenta en los efectos, al contrario que la demostración propter quid, que lo hace en la causa. 
Así Daurella ve en Dante el principio de armonía entre la fe y la razón, ya que ésta sostiene la fe, 
que está por encima de la razón. Daurella remite al canto II del Paradiso para explicarnos que «por 
eso afirma Dante que en la otra vida, al contemplar la divina esencia, veremos claramente en ella, 
no por demostración, sino per sè noto, cuanto creemos ahora por la fe, á la manera que en la vida 
presente percibimos la verdad de las proposiciones evidentes por sí mismas, tales como el 
principio de contradicción» (ibidem: 28)118 . Pero la existencia de la fe se explica no solo por la 
Filosofía, sino también por los milagros. Y Dante utiliza el argumento de san Agustín y de santo 
Tomás, la conversión del mundo al cristianismo119, para justificar de este modo la existencia de la 
fe a San Pedro en el Paradíso (ibidem)120.  
                                                          
117 Subraya también en este caso la analogía entre la filosofía de santo Tomás y de Dante. Del primero hace 
referencia a la Summa Theologica, I, qu. XII, art. II, y del segundo cita los versos 52-66 del canto XIX del Paradiso 
(1896: 26), en los que el águila de Júpiter le dice a Dante: 
  Dunque, nostra veduta, che conviene 
Essere alcun de’ raggi della mente 
Di che tutte le cose son ripiene, 
  Non può di sua natura esser possente 
Tanto, che il mio principio non discerna 
Molto di là, da quel ch’ egli è, parvente. 
  Però nella giustizia sempiterna 
La vista, che riceve il vostro mondo, 
Com’occhio per lo mare, entro s’interna; 
  Che, benchè dalla proda veggia il fondo, 
In pelago nol vede: e non di meno 
Egli è; ma cela lui l’esser profondo. 
  Lume non è, se non vien dal sereno 
Che non si turba mai, anzi è tenebra 
Od ombra della carne, o suo veneno.  
118 Reproducimos el fragmento con la aclaración de Daurella (1896: 28):  
  Lì (en la divina esencia) si vedrà ciò che tenem per fede 
Non dimostrato; ma fia per sé noto 
A guisa del ver primo che l’uom crede. 
(Paradiso, II, 43-45) 
119 De Agustín de Hipona Daurella hace referencia a De Civitate Dei, XXII, 5 y de Tomás de Aquino, Summa Contra 
Gentiles, I, cap. VI. 
120 Reproducimos el pasaje citado por Daurella:  
   Se il mondo si rivolse al cristianesimo, 
Diss’io, senza miracoli, quest’uno 
E tal, che gli altri non sono il centesmo. 
(Paradiso, XXIV, 106-108) 
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También dan muestra de armonía entre razón y fe y de la existencia de Dios los preámbulos 
de la fe que, a diferencia de los misterios, son verdades reveladas que podemos conocer a través 
del entendimiento. Daurella también interpreta a Dante en este aspecto a la luz de la doctrina de 
santo Tomás, para quien fue necesario que Dios nos revelase esas verdades para que pudiesen 
llegar a todos los hombres. Así, Daurella cita el pasaje del canto XXIV del Paradiso en el que 
Dante se refiere a la verdad de la existencia de Dios y afirma no tener solo pruebas pertenecientes 
a la razón natural, sino también las pruebas que derivan de Moisés, de los profetas, etc., las cuales 
formarían parte de la verdad revelada (ibidem)121. 
 Por último, Daurella justifica la sentencia de los filósofos escolásticos Philosophiam esse 
Theologiae ancillam a través de las siguientes palabras dantescas del Convito, trat. III, cap. VII, a 
propósito de la Filosofía, que Daurella traduce: 
 
ayuda á la fe, y la fe es la cosa más útil al género humano, porque en ella nos libramos de la eterna muerte y 
alcanzamos la eterna vida (ibidem: 29). 
 
6. Importancia de la observación interna y externa en los procedimientos metódicos de Dante. —Valor que concede 
á la autoridad 
Daurella declara que la filosofía escolástico-tomista, calificada de perenne, es la filosofía 
cristiana, cuyos principios esenciales son eternos e inmutables al ser depositaria de la verdad 
(ibidem: 29-30). 
Dado que las reiteradas críticas al escolasticismo son la excesiva importancia atribuida al 
criterio de autoridad y el escaso valor concedido a la fuente de la observación o de la experiencia, 
dedica este apartado a la defensa de la filosofía escolástico-tomista, la de los «grandes 
escolásticos» como san Anselmo, Alejandro de Hales, Alberto Magno, san Buenaventura y santo 
Tomás y Dante como su seguidor fiel, a pesar de afirmar que su misión no es la «de defender en 
general la Filosofía Escolástica» (ibidem: 30).   
Aborda el tema de la observación interna y la observación externa para su defensa dando 
cuenta de que los escolásticos no pudieron darle a esta última la relevancia que hubiesen deseado 
por falta de medios, haciendo de la primera un excelente uso del que santo Tomás es ejemplo. 
                                                          
121 Ed io rispondo: Io credo in uno Dio 
Solo ed eterno, che tutto il ciel muove, 
Non moto, con amore e con desio; 
   E a tal creder non ho io pur prove 
Fisice e metafisice, ma dàlmi 
Anche la verità e quinci piove 
   Per Moisè, per profeti e per salmi, 
Per l’ evangelio, e per voi che scriveste, 
Poichè l’ardente Spirto vi fece almi. 
(Paradiso, XXIV, 130-138). 
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Si quisiera defender la escolástica probaría, dice Daurella, que el orden de la forma 
exterior del pensamiento es resultado de la meditación, es decir, del orden de su forma interior y, 
por ello, suele ser deductivo y sintético frente al interior, que es inductivo y analítico, por lo que la 
forma exterior, según las obras de santo Tomás y de los mejores escolásticos, puede ir unida a 
una expresión libre y suelta de la doctrina (ibidem).  
Por último, Daurella observa que, además del valor incuestionable y razonable que la 
autoridad divina tiene para los escolásticos y para cualquier creyente, los escolásticos intentaban 
explicar los preámbulos de la fe, es decir, las doctrinas reveladas que se pueden explicar a través 
del entendimiento, como la existencia de Dios. Por otra parte, daban importancia a la autoridad 
humana, al consentimiento de los filósofos, paganos o cristianos, pero sin superar jamás a la 
autoridad divina por ser aquella «medio de demostración muy débil» (ibidem: 31). 
Daurella repasa estos principios de la doctrina tomista en las obras de Alighieri. Observa 
que Dante, siguiendo el principio de santo Tomás según el cual es preciso «examinar qué 
verdades conozca el alma y qué cosa sea el alma» (ibidem), se basa en la observación interna de 
manera tan eficaz que se convierte en el origen de su estilo, como demuestran los pasajes del 
poeta Buonagiunta122 y de Carlos Martel123, y la Vita Nuova en su totalidad (ibidem). 
A través de los versos del Purgatorio sobre la ley física de la reflexión de la luz124 y de los 
del Paradiso en los que Beatriz explica al poeta las manchas de la luna125, Daurella da cuenta del 
distinto uso que hace Dante de la observación externa, ya que, si bien está también presente en 
las obras dantescas, la falta de medios la hace inconcluyente. Sin embargo, esta carencia de 
instrumentos no impide que Dante muestre su total convencimiento del procedimiento metódico 
de la observación externa aplicado a las cosas naturales y del principio lógico por el cual hay que 
proceder de lo más conocido a lo desconocido en cuanto que los efectos en las cosas naturales 
son más conocidos que las causas. Así pues, el conocimiento de la esencia de las cosas no puede 
ser a priori, es decir, deductivo, sino que tendrá lugar mediante el procedimiento inductivo 
(ibidem: 33)126. 
Aunque en muchas ocasiones declara la coincidencia entre autoridad divina y ciencia, 
como en el libro II de De Monarchia, Dante, como los escolásticos, le atribuye menor valor a la 
autoridad humana o filosófica que a la autoridad divina, a la de los libros sagrados o que a la fe. 
Del principio de la superioridad de la autoridad divina, ya tratada precedentemente, Daurella 
                                                          
122 Purgatorio, XXIV, 52-54. 
123 Paradiso, VIII, 142-144.  
124 Purgatorio, XV, 16-21. 
125 Paradiso, II, 94-96. 
126 Daurella cita a este propósito los siguientes pasajes del Purgatorio, XVI, 113-114 y XVIII, 49-54 y del Convito, trat. 
I. cap. X.  
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pone como ejemplo las palabras del Convito, IV, cap. III: «… la virtù della verità, che ogni autorità 
convince…» (ibidem: 34). 
 
7. Clasificación de las doctrinas de la filosofía dantesca en dos grupos. Algunas nociones de Lógica y Ontología á 
la misma filosofía pertenecientes 
 Para Daurella todos los aspectos de la filosofía dantesca tratados hasta ahora reflejan la 
conformidad de Alighieri con las doctrinas tomistas, sin excluir la diferencia que existe en la 
división de la filosofía, y anuncia que lo mismo ocurre con «las teorías especiales de la filosofía 
dantesca» (ibidem:  35). Pero, antes de afrontarlas, Daurella manifiesta el problema que plantean, 
ya que, aunque Dante fuese filósofo a la par que teólogo, no escribió ni una Suma filosófica ni 
una Suma teológica; las cuestiones filosóficas se encuentran esparcidas en sus obras. Y esta 
dispersión dificulta sobremanera la tarea del investigador. Sin embargo, 
 
todo el vasto organismo de la Filosofía existía de una manera ordenada y cabal en la mente de Dante, y 
sencilla tarea hubiera sido para él vaciarlo en una obra ó Suma especialmente filosófica; mas ni lo hizo así el 
poeta toscano, ni tal vez lo intentó jamás en vista de las incomparables obras de su Angélico Maestro 
(ibidem).     
  
Daurella clasifica las principales cuestiones filosóficas de Dante en dos grandes grupos: las 
inherentes a Dios y al universo, que pertenecen a la Teodicea o a la Cosmología por una parte, y 
las inherentes al hombre y particularmente al alma racional, que pertenecen a la Psicología o la 
Moral por otra. Pero también estudia brevemente, por estar menos presente en Dante, la 
Filosofía racional o Lógica y la Ontología o Metafísica en general, de las que se ocupa en este 
apartado. 
Respecto a Filosofía racional o Lógica, si bien ya ha tratado la metodología y la división 
de la filosofía dantesca, Daurella repasa otros principios de la Lógica que aparecen en De 
Monarchia y en la Divina Comedia. En De Monarchia Dante manifiesta que la verdad solo puede 
inferirse de lo falso per accidens y que es necesario un principio para llegar a una conclusión127. En 
la Comedia, a través de Virgilio, expone que para entender una verdad no hay que dejarse arrastrar 
por multitud de pensamientos diversos, porque le restan claridad al primero; con santo Tomás 
manifiesta la importancia de la reflexión ante las cosas; y con Beatriz señala la necesidad de 
retener además de entender para poder hacer ciencia, y critica a los filósofos contemporáneos su 
apego a la apariencia de las cosas, que les hacen ver descubrimiento donde no lo hay128. 
Las cuestiones filosóficas dantescas que pertenecen a la Ontología también son 
conformes a los principios de la filosofía escolástico-tomista. En la Divina Comedia Dante 
                                                          
127 II, § VI. 
128 Purgatorio, V, 16-18; Paradiso, V, 40-42; XIII, 112-117 y XXIX, 85-87 (Daurella, 1896: 36-37). 
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manifiesta que todas las cosas comparten la razón universal de ser129 y afirma el principio de 
contradicción como primera verdad130; la cuestión dantesca relativa a que una cosa puede ser 
perfecta o imperfecta según diversos aspectos, conforme al sentido escolástico de la palabra idem, 
aparece en el Convito trat. IV, cap. XI 131; así como la cuestión de la existencia de dos maneras de 
entes de razón, que los escolásticos denominan la privación o carencia de lo debido y la negación 
o carencia de lo no debido también queda explícito en el Convito132, mientras que en el Paradiso 
Dante sostiene como características de todo ser finito o creado el principio de potencia y de acto, 
disminuyendo progresivamente la actualidad en los seres menores133. 
 También responden a los principios de la filosofía aristotélico-escolástica las tres 
propiedades metafísicas del ente —unidad, verdad y bondad—, que aparecen en varias obras 
dantescas134, así como la distinción entre la categoría de sustancia y accidente que aparece en el De 
Vulgari Eloquio135 y que aplica en De Monarchia concluyendo que el hombre, por razón de su alma, 
pertenece al predicado de sustancia136; en el Paraíso se encuentra la distinción entre las categorías 
dove (ubi), localidad, y quando, temporalidad, manteniendo los términos escolásticos137 y, al 
considerar que el tiempo tiene sus raíces en el primer móvil y en los demás cielos, Dante da por 
hecho, según Daurella, que el tiempo es número o medida de movimiento siguiendo la filosofía 
aristotélico-escolástica138. El principio de causalidad y la prioridad de la causa respecto al efecto 
están en De Monarchia139, mientras que en el Convito manifiesta que ningún efecto puede ser mayor 
                                                          
129 Todas la cosas existentes son llamadas «el gran mar del ser» en el Paradiso, I, 113 (ibidem: 37).  
130 Daurella cita el pasaje del Paradiso en el que aparece el principio de contradicción definido como «il ver primo che 
l’uom crede», II, 45; y el del Infierno, XXVII, 123, en el que el diablo, que se define lógico, aplica dicho principio 
(ibidem). 
131 Daurella afirma que Dante conocía el significado de idem para los escolásticos según el principio impossibile est idem 
simul esse et non esse (ibidem). 
132 A este propósito cita, del trat. IV, cap. VIII: «Irreverente dice privazione: non reverente dice negazione» (ibidem). 
133 Daurella reproduce el pasaje en el que Dante manifiesta estas características a través de santo Tomás (ibidem): 
  Quindi discende all’ultime potenze 
Giù d’atto in atto tanto divenendo 
Che più non fa che brevi contingenze 
        (Paradiso, XIII, 61-63) 
134 En cuanto a la unidad y a la verdad Daurella hace referencia a De Monarchia, I, § XVII; en cuanto a la verdad 
Epistola a Cangrande della Scala, § V (1896: 38). 
135 I, cap. XVI (ibidem). 
136 III, § XI (ibidem). 
137 Se trata de los versos «e questo cielo non ha altro dove», XXVII, 109, y «Ma poco fu tra uno l’altro quando», 
XXIII, 16; dado que Daurella en este caso solo da la referencia bibliográfica, hemos citado los versos según la 
edición de Emilio Pasquini y Antonio Quaglio, 2007.  
138 Daurella cita a este propósito:  
   E come il tempo tenga in cotal testo 
Le sue radici, e negli altri le fronde 
 (Paradiso, XXVII, 118-119) 
Pero para apoyar su afirmación, Daurella también cita del capítulo XI del libro IV de la Física de Aristóteles la 
sentencia «numerus motus secundum prius et posterius», definición de la que Cornoldi, en La Filosofia Scolastica di San 
Tommaso e di Dante ad uso dei Licei (1889: 179) afirmaba: «profonda e stupenda definizione dispregiata al solito da chi 
non la capisce» (Daurella, 1896: 38).    
139 III, § XII.  
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que su causa (ibidem: 38)140. 
Daurella, basándose en los versos 100-102 del canto XXV del Infierno (ibidem)141, afirma 
que Dante también adopta de los escolásticos y de Aristóteles los principios de materia prima y 
forma substancial propios de los compuestos físicos. Además, en De Monarchia considera superior 
la forma porque en ella radica la naturaleza del ser142, y en el Convito señala que las cosas se deben 
denominar según la cualidad más noble de su forma143, mientras que en la Divina Comedia atribuye 
a la forma sustancial virtud específica, lo que justifica que, existiendo tantas especies como 
formas substanciales, haya especies de individuos diferentes144 (ibidem: 39). Por último, Daurella 
señala el principio ontológico dantesco según el cual existe relación entre la perfección de un ser 
en cuanto al fin y la perfección de un ser en cuanto a la virtud145 y el principio según el cual todas 
la cosas están dirigidas a un fin146, así como la diferencia entre el orden particular y el orden 
universal (ibidem)147. 
 
8. Primer grupo de doctrinas de la filosofía dantesca: Dios y el mundo 
Este grupo de doctrinas pertenece a la Teodicea y a la Cosmología. Daurella recuerda uno 
de los principios de Dante Alighieri —el hombre puede conocer la existencia de Dios no solo por 
la fe, sino también por la razón mediante la demostración quia— para introducir la doctrina 
dantesca sobre la imperfección y la importancia del conocimiento de Dios. Esta doctrina se funda 
en que nuestro entendimiento, siendo tan limitado que necesita una potencia orgánica como la 
fantasía, no puede comprender perfectamente ni directamente a Dios, que es ilimitado, por lo que 
su conocimiento tiene lugar a través de los efectos, es decir, de la demostración quia. De ahí que 
Dante en el Convito, trat. III cap. IV, afirme que nuestro conocimiento de Dios es más negativo 
que positivo. Daurella resalta este pasaje como ejemplo extremo de que la doctrina dantesca es la 
doctrina tomista diciendo que aquella «hubiera podido parecer tomada de la Suma teológica de 
Santo Tomás» (ibidem: 40). 
Sin embargo, nuestro entendimiento es suficiente para demostrar la existencia de Dios 
con argumentos concluyentes, dice Daurella. A ellos alude Dante en el Paradiso, XXIV, vv. 134-
                                                          
140 II, cap. V.  
141 Chè duo nature mai a fronte a fronte 
Non tramutò, sì ch’ ambedue le forme 
A cambiar lor materie fosser pronte. 
142 III, § XIV.  
143 II, cap. VIII. 
144 Ogni forma sustanzial che setta,  
È da materia, ed è con lei unita, 
Specifica virtude ha in sé colletta 
(Purgatorio, XVIII, 49-51).  
145 Quaestio de Aqua et Terra, § XVI. 
146 De Monarchia, II, § VI. 
147 Ibidem, I, § VII. 
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138, y en la parte de la Epístola a Can Grande della Scala en la que comenta el Paradiso, párrafo XX, 
donde presenta la prueba según la cual los seres mundanos son seres cuya existencia tiene lugar a 
partir de otro ser, son efectos, es decir, son seres ab alio. Dado que no puede prolongarse hasta el 
infinito el número de las causas, Dante, como santo Tomás, sostiene que es necesario que haya 
una causa primera, a saber, Dios (ibidem). 
Que Dios sea causa primera se debe a que es un ente a se, es decir, un ente cuya existencia 
es debida a sí mismo, lo que implica que sea infinito. Así pues, Daurella señala que la infinitud es 
el complemento lógico de su existencia a se, la cual es su elemento constitutivo, y señala diversos 
pasajes dantescos, concretamente del Purgatorio, del Convito y de De Monarchia (ibidem: 41)148, en los 
que el poeta manifiesta dicho principio. Por otra parte, la infinitud de Dios hace que en este se 
representen el ser y las perfecciones de las cosas finitas149 y, asimismo, estas participan de aquel, 
pero de manera diferente según su naturaleza (ibidem)150. 
Dante, además, afirma que, siendo Dios el Bien infinito, se puede comunicar 
infinitamente, por lo que el límite de esta comunicación reside en la naturaleza de las cosas 
mundanas y en su disposición, que pertenece al orden de la moral (ibidem: 42)151. El hecho de que 
Dios sea el Bien infinito y el bien de un ser mundano, según su naturaleza, sea proporcionado a la 
bondad de Dios, en cuanto que participa de la bondad de éste, hace que Dios sea objeto 
predilecto de nuestro amor (ibidem)152. 
Daurella también da cuenta de que la unicidad de Dios es manifestada por Alighieri 
(ibidem) 153 y de que, además, en diversos pasajes del Convito y del Paradiso, define sus cuatro 
atributos entitativos: simple y noble virtud, igualdad primera en cuanto que todas las perfecciones 
de las cosas finitas se encuentran en él, inmutabilidad absoluta, ya que tanto su esencia como los 
juicios eternos no cambian, y eternidad porque en él convergen todo ubi y todo quando154. Estos 
atributos son conformes a las doctrinas tomistas como lo son también los atributos operativos de 
Dios, inteligencia, voluntad y omnipotencia, y las doctrinas que de ellos se derivan (ibidem: 43). 
Asimismo, tanto para Dante como para santo Tomás, el origen del supremo grado de 
intelectualidad perteneciente a Dios, se encuentra en su inmaterialidad, y solo Dios conoce 
perfectamente su infinito ser a la vez que conoce todas las cosas finitas que convergen en él 
                                                          
148 «Quello infinito ed indeffabil bene», Purgatorio, XV, 67; «colui che da nulla è limitato», Convito, trat. IV, cap. IX; 
«divinam bonitatem attingere summum perfectionis», De Monarchia, I, § X.  
149 Paradiso, XXXIII, vv. 85-90. 
150 De Monarchia, I, §. X; Paradiso, I, 1-3. 
151 Purgatorio, XV, 75-72. 
152 Paradiso, XXVI, 34-35. 
153 Paradiso, XIII, v. 60, y XXIV, 130-131. 
154 «semplicissima e nobilissima virtú», Convito, tra. III, cap. VII; «prima egualità» Paradiso, XV, 74; «il giudizio eterno 
/non si tramuta, perchè degno preco/ Fa crastino laggiù dell’ odierno», Paradiso, XX, 52-54; «In sua eternità, di 
tempo fuore» Paradiso, XXIX, 16 (Daurella, 1896: 43). 
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(ibidem: 43-44)155. Y el poeta también sigue la doctrina tomista respecto al principio según el cual 
la verdad está en Dios y es él mismo la primera verdad (ibidem: 44), doctrina que manifiesta en el 
verso 54 del canto XXXIII del Paradiso: 
 
 … l’alta Luce, che da sè è vera 
  
Esta doctrina se asienta en el hecho de que la verdad está en el entendimiento y en las 
cosas según el ser guarde conformidad con el entendimiento, por lo que al ser Dios la suma 
inteligencia y, por tanto, guardar su ser total conformidad con el entendimiento, Dios es la 
primera verdad. 
Otro de los principios relativos a estos atributos es el que concierne la previsión o 
presciencia divina. Esta deriva de la infinitud de Dios y Daurella da cuenta de la conciliación que 
hace Dante entre ella y la libertad humana respecto al futuro mediante varios pasajes del Paradiso 
(ibidem)156, a la vez que señala la convergencia con la doctrina de san Agustín relativa al carácter 
libre del pasado (ibidem)157. 
Respecto a la voluntad, Daurella subraya que todas las doctrinas dantescas reflejan las 
tomistas. Así, Dante admite que Dios está dotado de una voluntad infinita por poseer una 
inteligencia infinita y, como dice santo Tomás, «la voluntad sigue á la inteligencia» (ibidem: 45)158; 
en De Monarchia (II, §. II) afirma que la voluntad y el objeto querido son en Dios idénticos y que 
esta es en sí invisible pero se manifiesta en las criaturas a través de signos; en el canto IX del 
Inferno, vv. 94-95, declara que la voluntad divina alcanza siempre su fin; y, en los versos 86-90 del 
canto XIX del Paradiso, que dicha voluntad siempre es justa y, por tanto, la voluntad divina 
comprende la justicia que consiste tanto en el premiar a los buenos como en el castigar a los 
malvados. La dulce ira de Dios al proporcionar el castigo divino a la que se refiere Dante en el 
canto XX del Purgatorio159 se debe a que dicho castigo es justo y, consecuentemente, responde a su 
infinita justicia conforme dicta la doctrina tomista (ibidem)160. 
Las doctrinas relativas a la omnipotencia divina también acuerdan con las tomistas según 
Daurella. Para Dante en Dios se da la identidad de poder y querer161 y, como santo Tomás, 
                                                          
155 Convito, trat. III, cap. VII.  
156 Paradiso, XV, 61-63; XVII, 13-18, 37-42. 
157 Daurella cita a san Agustín, De libero arbitrio, III, cap. IV, 11, pero no hace referencia a ningún pasaje dantesco. 
158 Summa Theologica, I, qu. XIX, art. I. 
159 O Signor mio, quando sarò io lieto 
A veder la vendetta, che nascosta 
Fa dolce l’ira tua nel tuo segreto! 
  (vv. 94-96)  
160 Summa Theologica, I, qu. XX, art. I. 
161 Inferno, III, vv. 95-96 y V, vv. 23-24; De Vulgari Eloquio, cap. IV. Daurella traduce el fragmento de esta última obra 
del siguiente modo: «¿Quién hay capaz de dudar de que todas las cosas se plieguen al querer divino, cuando todas 
ellas por Dios han sido hechas y por él son conservadas y gobernadas?» (1896: 46).  
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atribuye a Dios el poder de hacer milagros162. En cuanto a la creación del mundo, Dios tiene el 
poder creador porque es el primer agente, omnipotencia divina, causa eficiente (ibidem: 46)163. Sus 
objetivos al crear el mundo son la glorificación de éste mediante su bondad y el bien mismo de 
las criaturas, y el acto de la creación es una acción instantánea; todo ello lo pone en boca de 
Beatriz en el canto XXIX del Paraíso, vv. 13-30 (ibidem: 47). 
Según el autor, la idea de la creación del mundo por Dios y de la comunicación al mismo 
de la perfección divina es esencial y muy sólida para Dante porque en ella se fundamenta la 
armonización de todas las cosas, armonización que queda reflejada en la obra dantesca como una 
unidad a la manera del orden armónico de Dios164. Señala, además, que también la doctrina según 
la cual el poder creador pertenece a la trinidad es conforme al tomismo (ibidem: 48). 
Así pues, para Dante no existen más que Creador y criaturas, dice Daurella citando las 
palabras dantescas «Nè Creator, nè creatura», del verso 91 del canto XVII del Purgatorio, y éstas las 
divide según procedan más o menos inmediatamente de Dios: los cielos, los ángeles, los primeros 
compuestos naturales y las almas humanas proceden directamente de Dios, mientras que los 
nuevos compuestos sucesivos, los animales y las plantas proceden de una virtud ya creada, es 
decir, solo proceden de Dios indirectamente. Estos últimos están sujetos a mayores 
imperfecciones en cuanto que dependen en primera instancia de la materia y del agente creador 
que a su vez ha sido creado (ibidem: 48-49)165. 
Sin embargo, a diferencia de la doctrina tomista, que ve en la virtud seminal de los 
vivientes la causa eficiente del alma de las bestias y el principio vital de las plantas, Dante atribuye 
a las estrellas y a los ángeles la causa eficiente de dicha creación y a la virtud seminal de los 
                                                          
162 De Monarchia, II, § IV. Citamos el fragmento relativo a los milagros y al nombre de santo Tomas de la edición de 
De Monarchia a cargo de Federico Sanguineti:  «Anche ciò che raggiunge la propria perfezione con l’aito dei miracoli, 
è voluto da Dio; e di conseguenza avviene di diritto. E questa verità è evidente perché, come dice Tommaso nel 
terzo libro della Summa contra Gentiles, ‘miracolo è ciò che avvine per volere di Dio fuori dall’ordine naturale delle 
cose’. E con questo egli dimostra che solo a Dio aspetta operare miracoli» (2007: 55).  
163 Convito, III, cap. VI. 
164 Entre los muchos pasajes dantescos que cita Daurella, destaca el de los versos 52-54 del canto XIII del Paradiso, 
que Daurella traduce como sigue: «Lo que no muere y lo que puede morir no es más que un destello de aquella Idea 
(Verbo), el cual destello es producido por nuestro Señor, amando» (1896: 48).   
165 A este propósito Daurella cita del Paradiso el canto VII, vv. 130-141 y el canto XIII, v. 67-72 (ibidem: 49). 
Reproducimos del discurso de Daurella los tres primeros versos del segundo fragmento porque el catedrático los 
explica manifestando su desaprobación frente al significado que le da Lammenais: 
 
    La cera di costoro, e chi la duce, 
Non sta d’un modo, e però sotto il segno 
Ideale poi più o men traluce. 
 
Para Daurella el significado del terceto es: «la cera de estas cosas —es decir, la materia de las cosas generadas— […] 
la cera de estas cosas y quien la modela —á saber, las causas segundas que inmediatamente obran— no se han 
siempre del mismo modo, y por eso el signo ideal —el divino ejemplar— se trasparenta después en ellas más o 
menos». Para Lammenais, en cambio, es «la vertu qui informe la matière» (La Divine Comédie, vol. II, 1862, p. 364). 
Daurella rechaza la interpretación de Lammenais sin aportar ningún tipo de argumento: «no es ésta la significación 
cabal de las palabras de Dante. Ni puede dárseles otra interpretación que la presentada en el texto, siguiendo a 
Cornoldi […] y á la luz de las mismas doctrinas filosóficas del poeta» (1896: 49).    
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vivientes la creación de seres de la misma especie. Daurella resta importancia a esta diferencia, 
como ya había hecho con la distinta clasificación del saber filosófico de Dante y de santo Tomás 
arguyendo que lo que importa es que el alma de las bestias y los principios vitales de las plantas 
no son engendrados por Dios directamente, sino por una virtud ya creada. De esta manera 
también puede explicar Daurella el tomismo en esta doctrina dantesca (ibidem: 49). 
Otro punto en común con la doctrina tomista es el relativo a las diferencias accidentales 
entre los individuos de una misma especie, pues a través del pasaje del canto XIII del Paradiso, en 
el que santo Tomás habla de las causas del diferente resultado que se obtiene al modelar la cera, 
Dante da cuenta de que las particulares condiciones del cuerpo, dependiendo de la naturaleza 
orgánica de las potencias sensitivas, influyen en el entendimiento del hombre (ibidem: 49)166. 
En cuanto a la Providencia divina, el poeta sostiene su intervención en la generación de 
las cosas mundanas, siendo responsable de las variaciones accidentales que se dan entre los seres 
de una misma especie, y la relaciona indisolublemente con el orden mundano en De Monarchia, II, 
§ IV. Además, tanto para Dante como para santo Tomás —afirma Daurella— la Providencia es 
perfecta e implica necesariamente sabiduría, porque es responsable de dicho orden. De ahí que 
Dante utilice en ocasiones los términos Providencia y Sabiduría como equivalentes (ibidem: 50-
51)167. Además, en el Paradiso, a través de santo Tomás, Dante atribuye el gobierno del mundo a la 
Providencia, a la cual le es propio del gobernar llevar a cada ser a su perfección, es decir, a la 
consecución de su propio fin, idea que también refleja la doctrina tomista según Daurella (ibidem: 
51). 
Respecto al orden de las criaturas establecido por Dios, lo declara Beatriz en el canto 
XXIX del Paradiso, vv 31-36: en la cima del mundo Dios colocó los actos puros sin materia, en la 
parte más baja la materia primera o pura potencia, y entre ambos fueron colocados los 
compuestos de materia y forma, de menor a mayor perfección. Y en De Monarchia, lib. III, § XV, 
Dante sitúa al hombre por encima de estos compuestos, de acuerdo con santo Tomás (ibidem: 
52)168. 
 
9. Segundo grupo de doctrinas de la filosofía dantesca: el hombre y especialmente el alma racional 
 Este segundo grupo de doctrinas pertenece a la Psicología y a la Moral y constituye la 
parte más extensa del discurso. 
Daurella las divide en cuatro secciones y las repasa a la luz de la «verdadera doctrina, la 
doctrina tomista» (ibidem: 54): el compuesto humano, los sentidos y el entendimiento, los apetitos 
                                                          
166 Se trata de la continuación de los versos citados en la nota anterior, en los que continúa hablando santo Tomás; 
Paradiso, XIII, 73-83. 
167 Daurella cita los pasajes De Monarchia, II, § IX; Convito, trat. III, cap. V.; Inferno, XIX, 10-12.  
168 Summa Theologica, I, qu. XCVIII, art. I. 
60 
 
humanos con especial dedicación a la voluntad libre y la espiritualidad e inmortalidad del alma 
racional. 
El compuesto humano está formado por alma y cuerpo y el alma es la forma sustancial. 
Daurella destaca como ejemplo de esta doctrina, que se refleja en varios pasajes de sus obras, el 
verso 67 del canto I del Inferno, en el que Virgilio dice  
 
 … non uomo; uomo già fui169 
 
El hecho de que el alma sea forma sustancial conlleva que sea única en cada individuo 
porque da al compuesto el ser simpliciter o primario, es decir, realidades esenciales para su 
constitución, al contrario que las formas accidentales. Dante, además, a través de los versos del 
canto IV del Purgatorio, en los que describe que el alma se concentra en la facultad afectada por el 
dolor o el placer, da cuenta de que en el alma humana existe una pluralidad de potencias que 
pertenecen a un único principio vital cuya actividad, al ser finita, no puede aplicarse sobremanera 
en una potencia sin apartarse de las demás. También coincide con la doctrina tomista el 
pensamiento dantesco relativo a la extensión del alma por todo el cuerpo, residiendo de manera 
especial en ciertos órganos170. 
 Asimismo, para Daurella el alma racional dantesca tiene una triple naturaleza que 
corresponde a las perfecciones de las tres vidas, vegetativa, sensitiva e intelectiva y por las cuales, 
partiendo de la división tomista del bien, el hombre busca lo útil como las plantas, lo deleitable 
como los animales y lo honesto como los ángeles171. Esta triple naturaleza justifica que el alma 
humana, si bien obra libremente en cuanto racional, se encuentre impedida por ser vegetativa y 
sensitiva. Pero en virtud de la denominación de las cosas por la cualidad más noble de su forma y, 
siendo la razón la cualidad más noble del alma humana, el hombre será definido por la razón 
(1896: 56)172. 
Respecto a las doctrinas de los sentidos y del entendimiento, concretamente a la 
clasificación de las potencias anímicas, Daurella reconoce que hay discrepancia entre la doctrina 
dantesca y la de santo Tomás, pero, como en las otras dos ocasiones que hemos visto, no le da 
                                                          
169 Daurella hace referencia además al Convito, trat. III, cap. VIII; Paradiso, IV, 54; De Monarchia, Lib. III, § XI (1896: 
53).  
170 Por ejemplo, en el Paradiso, V, 73-74 Dante alude al corazón en cuanto centro de la vida vegetativa y al cerebro 
como centro de la vida sensitiva y en el Convito habla del rostro, especialmente de la boca y de los ojos en trat. III, 
cap. VIII (ibidem: 55).  
171 Daurella ve en las palabras de Dante del De Vulgari Eloquio, II, cap. II «tripliciter spirituatus est, videlicet spiritu 
vegetabili, animali, et rationalis» la doctrina de la triple naturaleza del alma racional, y critica a aquellos que 
interpretaron que el hombre tiene tres almas. Para justificar su lectura cita el Convito, III, cap.VIII: «Intra gli effetti 
della divina sapienza, l’uomo è mirabilissimo; considerando come in una forma la divina virtù tre nature congiunse» 
(ibidem: 55).  
172 Convito, trat. III, cap. VII y trat. II, cap. VIII.  
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ninguna trascendencia (ibidem: 56). De hecho, mientras que la clasificación aristotélico-tomista 
distingue cinco géneros de potencias —vegetativo, sensitivo, intelectivo, apetitivo y locomotriz—
, Dante distingue en el capítulo II del tratado III del Convito, el vegetativo, el sensitivo y el 
intelectivo, incluyendo el apetitivo entre el sensitivo y el intelectivo y el locomotriz en el sensitivo. 
Y Daurella, al señalar «este ligero desvío» —desvío entre «el maestro y el discípulo» de poca 
entidad según el catedrático—, lo justifica afirmando que lo esencial es marcar la diferencia 
radical que existe entre las potencias de la vida vegetativa, sensitiva e intelectiva (ibidem: 56). 
 Pero Daurella se detiene en el estudio de los sentidos y del entendimiento y en los 
apetitos sensitivo e intelectivo porque, según él, predominan en la obra de Dante. El poeta, como 
el filósofo, distingue entre lo sensible propio, cualidad que se percibe solo por un sentido, y lo 
sensible común, que se percibe por varios sentidos173. A diferencia del conocimiento que se 
obtiene mediante lo sensible propio, que solo puede ser equivocado por un mal funcionamiento 
del órgano implicado, el que se obtiene por lo sensible común puede ser engañoso a causa de la 
relación indirecta entre el objeto sensible y el sentido, tal y como manifiesta santo Tomás y con lo 
cual Dante se encuentra de acuerdo según lo indican los versos 46-48 del canto XXIX del 
Purgatorio (ibidem: 57). 
 También hay total acuerdo entre la filosofía tomista y la doctrina dantesca en relación con 
las especies sensibles; la unión intencional entre el objeto y el sujeto del conocimiento tiene lugar 
en el acto de la sensación externa, en el cual cierta imagen o especie del objeto sensible se 
manifiesta en el sentido. Dante, por tanto, distingue entre especie sensible y objeto sentido: la 
primera solo es el medio por el cual se verifica la sensación174. En cambio, la fantasía o 
imaginación es sentido interno, ya que su objeto es la representación de las cosas sensibles que le 
viene dada a través de los sentidos externos en el orden natural, o mediante los ángeles o Dios en 
el orden sobrenatural (ibidem: 58)175.  
Otra cuestión de la filosofía dantesca tratada por Daurella es el entendimiento humano en 
cuanto responsable de la semejanza del hombre con Dios, porque la razón humana participa de la 
infinita inteligencia divina, tal y como aparece en el capítulo II del tratado III del Convito. Pero la 
inteligencia humana es todavía más limitada en la vida actual a causa de la retención de su alma en 
el cuerpo, aunque para Dante no impide que el hombre obtenga la felicidad al satisfacer su deseo 
de saber, deseo que debe ser proporcionado a su entendimiento (ibidem: 59)176. 
                                                          
173 Daurella hace referencia al Convito, III, cap. IX y a la Summa Theologica, I, qu. XVII, art, II y qu. LXXVIII, art. III 
(1896: 57).  
174 Esta distinción la lleva a cabo en el Convito, trat, III, cap. IX y en el Purgatorio, XV, 116, mientras que santo Tomás 
en De anima, II, lect. XXIV y III, lect. XIX y en la Summa Theologica, I, qu. LXXXV, art. II (ibidem: 57-58). 
175 Purgatorio, XVII, 13-18 e Inferno, XXIII, 24.  
176 Quaestio de Aqua et Terra, § XXII. 
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Por otra parte, en la filosofía dantesca, al igual que en la filosofía de santo Tomás, el 
ejercicio de los sentidos precede al ejercicio del entendimiento177. Éste actúa al distinguir las 
representaciones de las cualidades sensibles y particulares del cuerpo. A este tipo de 
entendimiento lo denomina agente. Sin embargo, el origen de muchos errores del entendimiento 
se encuentra en su dependencia de los sentidos porque estos disturban la acción de la potencia 
intelectiva. 
En cuanto a la doctrina de Dante sobre la dificultad de nuestro entendimiento para 
comprender las substancias intelectuales separadas —los seres espirituales— se funda, según el 
Convito (trat. III, cap. IV), en el principio tomista según el cual nuestro conocimiento de estos 
seres es imperfecto por ser indirecto e impropio, a diferencia del conocimiento de las cosas 
materiales de las que elaboramos conceptos propios y directos178. 
Daurella da cuenta de otra característica de la filosofía dantesca: la distinción entre los 
seres racionales y los irracionales, es decir, el conocimiento del por qué. Dante además afirma 
citando explícitamente a santo Tomás en el capítulo VIII del IV tratado del Convito que los seres 
racionales son capaces del discernimiento, es decir, del conocimiento del orden de una cosa con 
respecto a otra, y reconoce en la razón una virtud completamente diferente de la sensibilidad en 
los versos 79-93 del canto III del Purgatorio (ibidem: 60). 
Asimismo, Daurella destaca que Dante, como la doctrina aristotélico-tomista, distingue 
entre el entendimiento especulativo, que consiste en la contemplación de la verdad, y el práctico, 
que concluye del primero la correcta dirección de las acciones humanas, y ambos componen una 
única potencia intelectiva. Dante denomina a esta potencia, como los escolásticos, entendimiento 
posible, y lo considera la última perfección específica humana en cuanto que distingue al hombre 
del resto de las criaturas, tanto inferiores como superiores, pues, según santo Tomás, éstas no se 
resienten del tránsito de la potencia al acto (ibidem: 61)179.  
Además, señala Daurella, Dante da cuenta en el canto XXV del Purgatorio de la 
individualidad del entendimiento posible y del error de Averroes180, error que santo Tomás 
combatió (ibidem: 62)181. Dicho error consistió en separar el alma y el entendimiento posible por 
                                                          
177 El ejemplo más significativo es el pasaje del Paradiso, IV, 41-42, en el que Beatriz declara —reproducimos la 
traducción de Daurella— «nuestro espíritu sólo aprende por medio de los sentidos lo que después hace digno del 
entendimiento» (1896: 59).  
178 Summa Theologica, I, qu. LXXXVIII, art. I y III (ibidem). 
179 Summa Theologica, I, qu. LXXIX, art. XI. 
180 ... per sua dottrina, fe’ disgiunto 
Dall’anima il possibile intelletto 
Perchè da lui non vide organo assunto. 
(Purgatorio, XXV, 64-66)  
Daurella, que cita los versos en nota, también propone su versión: «La doctrina de Averroes —nos dice el poeta— 
separaba del alma el entendimiento posible, porque observaba que este entendimiento no se recibe en órgano 
alguno» (1896: 62). 
181 Summa contra gentiles, II, cap. LXXIII (ibidem). 
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no residir éste en ningún órgano, y sin embargo, a pesar de su naturaleza inorgánica, el 
entendimiento es una virtud del alma humana182. Por otra parte, Dante también afirma la carencia 
de ideas innatas en el entendimiento a causa de su naturaleza finita en el canto XVI del Purgatorio, 
cuando Marco Lombardo le explica el origen del alma racional183. 
 Para concluir la parte dedicada al entendimiento, Daurella cita numerosos pasajes que 
manifiestan el uso que hace Dante del término conciencia como conciencia psicológica o refleja y 
como conciencia moral, adhiriéndose así a la doctrina aristotélico-tomista184. 
A continuación, el catedrático se ocupa de los apetitos humanos, con especial dedicación 
a la voluntad libre, que pertenecen a la Filosofía moral o Ética. La división de los apetitos 
humanos que hace Dante en el canto XVIII del Purgatorio, vv. 19-33, también coincide con la de 
santo Tomás: el apetito natural, el sensitivo y el intelectivo185. El apetito natural es común a todos 
los seres como lo es el amor propio de dicho apetito. El amor es tendencia al bien y se da en 
Dios de manera infinita y en la totalidad del resto de las criaturas por ser receptáculos de Dios. 
Así pues, Dante afirma la universalidad del amor186. Pero en algunas criaturas se da, además del 
amor natural, el amor propio del apetito sensitivo y en el hombre, en cuanto ser más perfecto, 
también el amor propio del apetito intelectivo. 
El amor natural o apetito natural es común a todos los seres y se manifiesta en todas las 
potencias del alma humana de la vida vegetativa, sensitiva e intelectiva. Además, es senza errore por 
proceder directamente de Dios. Dante hace referencia a este apetito en diversos pasajes de su 
obra187 y de él, señala Daurella, se ocuparon los escolásticos llamándolo conato188. 
El amor de ánimo o apetito sensitivo, en cambio, no es común a todas las criaturas. Este 
apetito parte de la potencia apetitiva superior, es decir, de la voluntad, que es libre, y puede estar 
sujeto a error en cuanto que el objeto de la voluntad puede ser malo. Esto justifica que Dante 
censure a quienes creen que todo amor es digno de alabanza ya que si por una parte el amor de 
ánimo es bueno en cuanto amor, también es malo por tender a un bien aparente y no real189. Y 
                                                          
182 Esto demostraría, según Daurella, que el entendimiento posible es individual en cuanto virtud del alma humana ya 
que ésta, al ser forma sustancial, es única en cada individuo porque da al compuesto el ser simpliciter ó primario, es 
decir, realidades esenciales para su constitución, al contrario que las formas accidentales. 
183 «L’anima semplicetta, che sa nulla»,  v. 88. 
184 Por ejemplo en el trat. III, cap. XI del Convito refleja la sentencia aristotélica según la cual «para conocer bien una 
cosa es menester considerarla en sí misma y en todas sus relaciones» (Daurella, 1896: 63).  
185 Summa Theologica, I, qu. LXXX, art. I y II (ibidem: 64). 
186 Purgatorio, XVII, 91-102 y Convito, trat. III, cap. III (ibidem: 65). 
187 Con respecto al apetito natural común a todos los seres Daurella señala Paradiso, I, vv. 115-120; en cuanto a su 
manifestación en todas las potencias del alma humana y a su origen divino señala Convito, trat, IV, cap. XXII y cap. 
XXIII y respecto a que en él no cabe error señala el trat. IV, cap. XXII (ibidem: 66). 
188 San Agustín en De Trinitate, XI y De Genesi ad Litteram, XII y Tomás de Aquino en Summa Theologica, I, qu. LXXX, 
art. I y Quaestio disputata De Veritate, qu. XIII, a. III y qu. XXII, a. I. (ibidem: 67). 
189 A este propósito Daurella cita el pasaje del canto XVIII del Purgatorio, vv. 34-39, en el cual Virgilio manifiesta su 
desaprobación ante quienes piensan que todo amor es en sí laudable (ibidem: 66). 
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también en el apetito intelectivo puede tener cabida el error cuando considera las cosas sensibles 
como medio para alcanzar los bienes suprasensibles.  
En cuanto al apetito sensitivo y al intelectual, Dante sostiene en Quaestio de Aqua et terra, § 
XVIII, al igual que la doctrina tomista190, no solo la mayor nobleza del último respecto del 
sensitivo, sino también la sumisión de este a la razón y a la voluntad. Por ello Dante afirma que 
las pasiones, propias del apetito sensitivo, únicamente son malas cuando dejan de ser gobernadas 
por la razón. 
La libertad de albedrío como virtud de la voluntad y propiedad del apetito intelectivo 
declarada por la filosofía tomista191 también es «idéntica» a la doctrina dantesca. Para ambas el 
entendimiento y la voluntad libre están estrechamente relacionados en cuanto que solo los seres 
dotados de entendimiento son capaces de realizar acciones voluntarias perfectas y, por lo tanto, 
libres192. También coinciden ambas doctrinas en lo relativo a la posibilidad de que el hombre se 
incline al mal desviándose del apetito natural193, lo que es denominado por la escuela tomista 
libertad de contrariedad; dicha posibilidad es una imperfección de la libertad de albedrío que no 
se contempla en Dios, en los ángeles y en las almas bienaventuradas, ya que son incapaces de 
elegir el mal en virtud de su recta libertad y, en el caso de Dios, infinita. Y señala Daurella que 
Dios, al ser infinitamente bondadoso y ser infinita su comunicación, concede a los seres el bien 
de la libertad, que es una prueba a priori de la existencia de Dios en cuanto que es compatible con 
su naturaleza, con su infinita bondad (1896: 70).  
Como para Tomás de Aquino, Dante manifiesta que el libre albedrío deriva de la 
moralidad de nuestras acciones. Pero dado que la tendencia de la voluntad humana al bien es 
espontánea y primera pero no libre, en cuanto que el amor al bien satisface nuestro apetito 
intelectivo, el poeta no considera el amor al bien como algo laudable. Por el contrario, el resto de 
las voliciones, que conciernen a los bienes particulares o finitos y, por tanto, no perfectos por no 
poder satisfacer plenamente nuestro apetito intelectivo, sí son libres por estar sujetas a la 
voluntad y por tanto al entendimiento (ibidem: 72)194. Por ello Dante define el libre albedrío como 
noble virtud en el canto XVIII del Purgatorio, la cual se convierte en hábito gracias a Dios, que 
ayuda al hombre a vencer sobre el vicio195. 
También coinciden la Suma Teológica y diversos pasajes de la obra dantesca en lo que 
respecta a la sumisión natural de la voluntad del alma a Dios y a la influencia indirecta y remota 
                                                          
190 Summa Theologica, I, qu. LXXX, art. II. y qu. LXXXI, art, III (ibidem: 67) 
191 Sum. Theol., I, qu. LXXXIII, arts. III y IV (ibidem: 68). 
192 A este propósito en la obra dantesca Daurella señala Paradiso, V, 19-24 y De Monarchia, I, § XIV (ibidem: 69). 
193 Tomás de Aquino, Quaestio disputata De Veritate, qu. XXII, art. VI. De Dante Daurella hace referencia al Pugatorio, 
XXVII, 139-142 (ibidem: 70). 
194 Entre los pasajes de la obra de Dante que cita Daurella se encuentran: Purgatorio, XVIII, 55-60 (ibidem: 71); Inferno, 
II, 37-39, De Monarchia, I, § XIV y Purgatorio, X, 1-3 (ibidem: 75-76).  
195 Convito, trat. I, cap. XI, y alegóricamente a través de Virgilio, Purgatorio, IV, 88-96 (ibidem: 75). 
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de los astros sobre las determinaciones de ésta, al contrario de las doctrinas antiguas y modernas 
que o bien ven en los astros influencia directa sobre la voluntad o bien niegan toda influencia por 
remota e indirecta que sea196. 
 Pero Daurella se detiene particularmente en el primer terceto del canto IV del Paradiso 
que, según afirma, «ha llamado más poderosamente la atención de los filósofos», y que muchos 
traductores y comentadores no han entendido, como tampoco será posible entenderlo «á quien se 
aparte y olvide del saludable manantial de la filosofía tomista, en donde aquel terceto tiene su 
origen» (ibidem: 76). El terceto citado es el siguiente: 
    
  Intra duo cibi, distanti e moventi 
   D’un modo, prima si morria di fame, 
   Che liber uom l’ un si reccasse a’ denti. 
         
Daurella interpreta y resuelve la dificultad de este terceto a la luz de la filosofía tomista 
según la cual la voluntad solo se inclina al bien real o aparente conocido por el entendimiento. 
Suponiendo que dos bienes finitos tengan el mismo grado de bondad, serán igualmente objeto 
del apetito racional o intelectivo, por lo que la voluntad no podrá elegir porque, de hacerlo, lo 
haría sin motivo alguno y, por tanto, irracionalmente (ibidem: 77)197. Así, ésta ordenará al 
entendimiento que someta a juicio práctico los dos manjares cuantas veces sea necesario para 
concluir cuál es el más apetecible. Este pasaje era esencial para Daurella a la hora de sostener su 
interpretación tomista de la doctrina dantesca, ya que Dante, afirma el catedrático, lo tomó de la 
Suma Teológica, fragmento de la cual Daurella propone la versión:  
 
«Suponiendo dos cosas enteramente iguales, el hombre no se inclina á la una más que á la otra; al modo de 
un hambriento, á la vista de dos manjares igualmente apetitosos y situados a igual distancia, no propende al 
uno más que al otro, como observa Platón». Y luego el mismo Maestro desvanece la dificultad, alegando 
«que nada obsta que, al proponerse dos cosas iguales bajo un solo y mismo aspecto, se pueda considerar en 
ellas alguna condición según la cual prevalezca, y haga así que la voluntad se decida por ella con preferencia 
á la otra» (ibidem: 78)198.  
Además de la libertad propiamente dicha, libre albedrío o libertad de necesidad interior, 
Dante menciona la libertad de coacción o de espontaneidad de los actos voluntarios para mostrar 
la relación entre la fuerza y la voluntad en diversos pasajes del canto IV del Paraíso (ibidem: 79)199.  
El último aspecto de la doctrina filosófica dantesca referente a los apetitos humanos 
concierne al amor a sí mismo y al amor a Dios (ibidem: 79-80). El primero se debe al apetito 
natural, ya que por éste nos amamos a nosotros mismos y no pertenece a la voluntad ni es libre. 
                                                          
196 Daurella hace referencia al Purgatorio, XVI, 73-83; XX, 13-14; XXX, 109 y a la Epistola á los príncipes y pueblos 
italianos, VIII (ibidem: 75). 
197 Tomás de Aquino, De Anima, III, lect. 15. 
198 Sum. Theol., p. I de II, qu. XIII, art. VI. 
199 vv. 73-75, 76-80 y 106-111. 
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En cuanto al segundo, para Daurella, en los versos 106-113 del canto XVII del Purgatorio, Dante, 
al afirmar que no puede darse odio al Primer Ser, quiso entender que ninguna criatura podría 
odiar a su Creador si considerase que de Él ha recibido el ser y todas sus perfecciones; de ahí que 
sostenga que únicamente puede desearse el mal del prójimo. Además, tendiendo el alma humana 
al bien universal, es decir, a Dios, éste será su último fin200. 
 El último tema que afronta Daurella antes de llegar a la conclusión de su discurso es el 
origen divino del alma racional (ibidem: 80) y la aceptación de su espiritualidad e inmortalidad por 
parte de la doctrina dantesca201. La verdad según la cual el origen del alma racional es Dios, 
denominada por Daurella no específicamente tomista —citando de todas maneras la Suma 
Teológica202—, sino verdad cristiana (ibidem: 81), está presente en el Convito, trat. IV, cap. XXVIII203 
y trat. III, cap. II204, y en el fragmento relativo a Estacio del canto XXV del Purgatorio, vv. 67-75 
(ibidem: 81) 205. 
Sin embargo, el autor del Discurso admite que hay un pasaje del Convito, trat. IV, cap. XXI, 
relativo a la generación del hombre, que no coincide con este principio, pasaje al cual Daurella 
hace referencia sin proponerlo, al contrario de lo que hace con la gran mayoría de pasajes que 
pueden apoyar su tesis. Se trata del siguiente:  
  
E però dico che quando l’umano seme cade nel suo recettacolo, cioè nella matrice, esso porta seco la vertù 
dell’anima generativa, e la vertù del cielo, e la vertù degli alimenti legata, cioè la complessione del seme. 
Esso matura e dispone la materia alla vertù formativa, la quale diede l’anima generante; e la vertù formativa 
prepara gli organi alla vertú celestiale, che produce della potenza del seme l’anima in vita; la quale 
incontanente produtta, riceve dalla vertù del motore del cielo lo intelletto possibile; il quale potenzialmente 
in sè aduce tutte le forme universali; secondochè sono nel suo produttore, e tanto meno quanto più é 
dilungato dalla sua prima Intelligenzia.206 
                                                          
200 Daurella hace referencia al Convito, trat. III, cap. VI.; al Paradiso, II, 19-20, al Purgatorio, XVII, 127-128 y XXVII, 
115-116 y al De Vulgari Eloquio, lib. I, cap. IV (1896: 80). 
201 Respecto a la espiritualidad Purgatorio, XXV, 67-75 y Convito, trat. III, cap. II, y trat. VI, cap. XXVIII (ibidem: 81). 
En cuanto a la inmortalidad Daurella cita los pasajes del Paradiso, VII, 67-69 y del Convito, trat. II, cap. IX (ibidem: 83).  
202 I, qu, XC, a. II. y Summa contra gentiles, II, cap. LXXXVII (ibidem: 82). 
203 «[…] ella ritorna a Dio, siccome a quello porto, ond’ella si partiò quando venne a entrare nel mare di questa vita».  
204 «[…] perocchè il suo essere dipende da Dio e per quello si conserva». 
205 Apri alla verità che viene il petto, 
E sappi che, sì tosto come al feto 
L’articolar del cerebro è perfetto, 
  Lo Motor primo a lui si volge lieto, 
Sovra tant’arte di natura, e spira 
Spirito nuovo di virtù repleto; 
  Che ciò che truova attivo quivi tira 
In sua sustanzia, e fassi un ’ alma sola, 
Che vive e sente, e sé in sè rigira. 
206 Daurella hace referencia en propósito a la «Dissertazione sul Convito» de Pietro Fraticelli, aunque sin dar 
indicaciones bibliográficas. Nosotros hemos citado el pasaje dantesco según este autor; Fraticelli, P. (1862): Opere 
minori di Dante Alighieri. Il Convito di Dante Alighieri e le Epistole, Nápoles, F. Rossi-Romano, pp. 330-331. Fraticelli al 
comentar este pasaje en las notas, señala que de él se deduce que el «possibile intelletto» proviene de la «intelligenza 
motrice del Cielo» y no de Dios Primer Motor y que dicho intelecto alcanza al alma ya creada. Así, afirma que las 
doctrinas expuestas en el Convito se resienten de los errores de Averroes rechazados por el mismo Dante en la 
Commedia, Purgatorio, XXV, 33. Fraticelli, como señala Daurella, data este pasaje del Convito en fecha posterior al 
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Daurella afronta esta contradicción en favor de su teoría tomista de la filosofía dantesca y, 
mencionando a Fraticelli como cita de autoridad, alega que el tratado del Convito en el que se 
encuentra dicho pasaje fue escrito antes que el Purgatorio y, por tanto, cualquier contradicción 
debe resolverse a favor del último, es decir, a favor de la doctrina tomista (ibidem: 81-82). Sin 
embargo, Daurella ‘olvida’ que a la hora de atribuir a la filosofía dantesca el principio según el 
cual el origen del alma racional está directamente en Dios no solo había utilidado el citado pasaje 
del Purgatorio, sino que también había hecho referencia a otros pasajes del Convito.   
Así pues, según Daurella Dante coincide plenamente con la doctrina tomista al atribuir 
directamente a Dios el alma racional y también al señalar su creación en el momento en que la 
infunde en el cuerpo207. Y, de acuerdo con santo Tomás208, en los versos 79-84 del canto XXV del 
Purgatorio Dante entiende que en el alma separada del cuerpo permanece la virtud tanto de sus 
potencias humanas u orgánicas —que no pueden actuarse por no tener órganos— como de sus 
potencias divinas o inorgánicas, es decir, la memoria intelectiva como perfección del 
entendimiento, la inteligencia y la voluntad. 
 
En la parte conclusiva del Discurso inaugural, en primer lugar Daurella reitera su objetivo: 
tratar a Dante Alighieri como poeta-filósofo tomista. 
 
[…] aún tengo la pretensión de haber cumplido aquel mi doble propósito de presentar á vuestra 
consideración doctísima, en el incomparable poeta Dante Alighieri, al filósofo profundo y al discípulo fiel 
de Santo Tomás de Aquino. La Providencia establece entre los grandes genios misteriosos lazos […]. A él 
vino el autor de la Divina Comedia en pos del Maestro de filósofos y teólogos, cuyos trascendentales y 
veracísimos conceptos había de embellecer con los inefables encantos de la reina de las humanas artes 
(ibidem: 84). 
 
E intuyendo la conclusión a la que llega el destinatario del Discurso, previene las posibles críticas: 
 
Porque no espero que nadie me haga la injusticia de creer que emprendí aquel estudio con el preconcebido 
fin de harmonizar las doctrinas de ambos Maestros, siquiera la harmonía pronto se vislumbre, Con el 
espíritu siempre abierto á la verdad y cerrado á toda suerte de prejuicios, fuíla descubriendo, y el hallazgo —
eso sí— resultóme gratísimo, y también muy superior á cuanto podía esperar (ibidem). 
 
En segundo lugar, intenta provocar el movimiento de los afectos en la audiencia. Para ello 
muestra su indignación ante aquellos «calumniadores» que según él han injuriado al gran poeta del 
                                                                                                                                                                                     
Purgatorio: «[…] il Convito essere stato dall’ Alighieri dettato dal 1297 al 1314 e, per meglio dire, il Trattato primo ed 
il terzo nel 1314, il secondo ed il quarto nel 1297» (1855: 6).  
207 Daurella también señala otros ejemplos sobre el directo origen divino del alma humana: Pugatorio, XVI, 80-81; 
XVI, 85-86; y Paradiso, VII, 142-143. En cuanto al momento de la creación del alma señala Paradiso, I, 73-75 y IV, 49-
68 (1896: 82-83).  
208 Sum. Theol, I, qu. LXXVII, art. VIII (ibidem: 83). 
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cristianismo acusándolo de hereje y de enemigo del catolicismo como Foscolo, Rossetti, Graul y 
Aroux y sus seguidores209. 
Daurella se lamenta también del apego de la moderna sociedad a las cosas materiales y de 
la insuficiente dedicación a la que se ven sometidas las ciencias prácticas, y, sobre todo, a la 
Filosofía: 
 
Cultívanse, sí, en general, todas las disciplinas, no tanto, á buen seguro, como merecieran; pero aún la mayor 
actividad intelectual se destina a aquéllas ciencias que son susceptibles de inmediata aplicación al lucrativo 
empleo de la materia; pero aún la mayor actividad intelectual se destina a aquellas ciencias que son 
susceptibles de inmediata aplicación al lucrativo empleo de la materia; y para las que tienen un carácter más 
bien especulativo que práctico, para las que viven y se recrean en las altas esferas donde fulgura con todo el 
brillo de su majestad la inteligencia humana, muchos, y hasta algunos que presumen de sabios, reservan un 
singular desdén, mezcla de compasión y desprecio, cuando en tales ciencias, y sobre manera en la más alta, 
en la Filosofía, amorosamente anidan aquellos grandes y fundamentales principios que engendran e 
impulsan toda científica investigación (ibidem: 86).210 
 
                                                          
209 Si bien ya comentamos sus interpretaciones al abrir el capítulo dedicado a Daurella, a este propósito recogemos el 
fragmento de Foscolo en el cual cita un pasaje de Muratori que refleja la corrupción que caracterizó la corte 
pontificia y la conveniencia que tenía en la guerra y en las cuales, según Foscolo, «diresti d’intendere le ultime parole 
di Dante morente» (Foscolo, 1999: 328): «Andò pertanto ordine agl’Inquisitori di fare un processo d’eresia a Matteo 
Visconti e a’ suoi figliuoli; e lo stesso di poi fu fatto contro Cane della Scala, ed altri Capi de’ ghibellini d’allora: i 
qualli tutti, benché protestassero d’essere buoni cattolici, e ubbidienti alla Chiesa nello spirituale, pure si trovarono 
dichiarati eretici, e fu predicata contro di loro la Croce. Insomma abusossi il Re Roberto […] della smoderata sua 
autorità nella Corte Pontificia, facendo far quanti passi a lui piacquero a Papa Giovanni […]. Che i Re e Prìncipi della 
terra facciano guerre è una pension dura ma inevitabile di questo misero mondo. […] Ma sempre sarà da desiderare 
che il Sacerdozio istituito da Dio per bene dell’anime e per seminar la pace non entri ad aiutare e fomentar le 
ambiziose voglie de’ Prìncipi terreni; e molto più guardi dall’ambizione se stesso” (ibidem: 328-329). Y en otro lugar 
de su obra Foscolo manifestaba: «Gli egregi lavori del Genio dell’uomo non saranno mai probabilmente stimati da 
chi guarda il Genio diviso dall’uomo, e l’uomo, dalle fortune della vita e de’ tempi. […] Le vicissitudini pubbliche 
dell’Italia, le ire delle parti, il dolore del’esilio, e la avidità di vendetta e di fama erano sproni al Poema di Dante» 
(ibidem: 51-52).  
    Por su parte Rossetti (1783-1854), refugiado italiano en Londres, también interpreta la Commedia desde su aspecto 
político. Según Rossetti, Dante, habiendo abandonado la parte güelfa, comparte la filosofía gibelina cuyo fin «era 
quello di stabilire l’unità di Italia. E di rettificare il regimento civile e la disciplina ecclesiastica, per bene del loro paese 
e della umanità». Y añade: «Niun de’Papi fu mai sì animoso, o sì fortunato, da ridurre sotto il suo dominio l’Italia 
tutta con dichiararsene capo o legislatore: o che la natura del governo sacerdotale non comportasse un tanto peso, o 
che la gelosia di altri potenti avesse fatto impedimento a tal mira, o che il genio dissenziente di province sì varie e di 
popoli sì indocili ne rendesse quasi impossibile la esecuzione […]. Quindi era solerzia e cura de’ Pontifici di non 
soffrire in Italia un solo dominatore che tutta la reggesse, per timore che con la sua forza preponderante dettasse la 
legge anche a loro. Or mentre in interesse meramente politico li persuadeva a tenerla divisa in tanti piccoli stati […], 
temendo essere scoperti in questo loro disdegno, ebbero accortezza di coprirlo con tutta l’arte di cui eran capaci» 
(Rossetti, 1827: 352). Además, señala la correspondencia de las tres fieras, las tres furias de la ciudad y los tres vicios 
con la unión de Roma papal, de Francia borbónica y de Florencia güelfa, que eran la razón del mal que transfomaba 
Italia en infierno, y afirma que en Gerión «dobbiam perciò riconoscere la Frode (el Fraude) guelfesca una in sè, ma 
composta da quella triplice alleanza. E perciò l’astratto Guelfismo, che vedremo personificato in Lucifero, avrà tre 
paja d’ali, da cui muovono tre impetuosi, venti e tre facce, e perciò tre bocche che ingojano tre ribelli traditori de’lor 
signori» (ibidem: 91).  
210 La relación que establece entre ciencia y filosofía es la que promulga la Aeterni Patris de León XIII, y la que 
inevitablemente constituye la parte más débil del documento potificio: «anche le scienze fisiche, dunque, dalla 
restaurata filosofia degli antichi non solo non avranno detrimento, ma anzi validissimo aiuto. Giacché, per esercitarsi 
con profitto e progredire in tali discipline, non basta la sola considerazione dei fatti e la contemplazione della natura 
in ciò che ha di sensibile; ma, quando i fatti siano accertati, conviene elevarsi più in alto, e adoprarsi con ogni lena per 
riscoprire la natura delle cose corporee; per investigare le leggi a cui le cose stesse obbediscono, e i principi donde 
procede l’ordine che le collega nel mondo, l’unità nella varietà, l’affinità reciproca nella diversità. Alle quali ricerche fa 
meraviglia pensare quanta forza, quanta luce, quanto aiuto potrà dare la filosofia scolastica, se insegnata con metodo 
sapiente» (León XIII,  1935: 103-104).  
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Y, por último, tal y como exhortaba León XIII en la encíclica Aeterni Patris Filius211, insta a 
los jóvenes universitarios a alejarse de dicha tendencia al apego material y a elevar su espíritu a 
través de la filosofía, del estudio de Dante y de su filosofía verdadera e inmortal, que es la 
Filosofía escolástico-tomista: 
 
    No os dejéis arrastrar vosotros por tan insensata tendencia. Elevad vuestro espíritu; estudiad á Dante 
Alighieri y su verdadera é inmortal filosofía, la Filosofía escolástico-tomista […]. 
    Estudiadla, pues, estudiadla con ahinco […].  
    Leed, leed á Dante, leedlo á lo menos todos vuestros ratos de ocio, leedlo ahora y leedlo después de 
terminar vuestra carrera, y si allá en lo porvenir, que tan oscuro se presenta, algún día os sentís amenazados 
por la avalancha de perniciosas doctrinas […] un relámpago de la bendita poesía filosófico-teológica de 
Dante Alighieri arrojará de vuestra mente las tinieblas y las sombras y avivará en vuestro corazón la santa 
esperanza de la inmortalidad (ibidem: 86-87). 
 
 
I. 3. Otra lectura tomista de Dante: Romualdo Arnal y Vicente 
 
La trayectoria académica de don Romualdo Arnal va estrechamente ligada a los avatares 
de la política peninsular del ochocientos. Romualdo Arnal y Vicente nació en Monreal del Campo 
(Teruel) en 1831. Apenas doctorado en Derecho Civil y Canónico, en 1857 entró como profesor 
sustituto de Retórica y Poética en el Instituto de Castellón de la Plana por orden de la Dirección 
General de Instrucción Pública, y en 1862 fue nombrado por oposición catedrático de Retórica y 
Poética en el mismo instituto. Pero en julio de 1870 perdió este cargo por negarse a jurar la 
Constitución de 1869, y el Gobierno de la primera República, en 1873, lo declaró excedente 
desde abril de 1872. 
Sin embargo, en 1876, el gobierno de la monarquía restaurada lo repuso en el cargo y le 
reconoció la excedencia desde la fecha en la que se negó a jurar la Constitución hasta el 17 de 
febrero de 1875. Otros de los beneficios que obtuvo como consecuencia de la Restauración fue el 
ser elevado a la cátedra de Literatura General y Española de la Universidad de Valencia pocos 
meses después de que —muy oportunamente— se doctorara en Filosofía y Letras212. 
Teodor Llorente Falcó dice de Arnal: 
                                                          
211 Dice la encíclica a propósito de la expansión de la filosofía de Tomás de Aquino: «Con ottimo consiglio perciò, in 
questi ultimi tempi, non pochi cultori delle discipline filosofiche si sono applicati e si applicano a restaurare la 
mirabile dottrina dell'aquinate, e a rimetterla nell’antico onore. Così essi pensano di poter restaurare, con vero 
profitto, tutta quanta la filosofia. […] A questi rivolgiamo, insieme con la lode più ampia, l’esortazione a perseverare 
nella deliberazione, così sapiamente presa. A tutti altri Voi, e anzi a ciascuno in modo speciale, ricordiamo essere il 
più antico e caro nostro desiderio, che voi distribuiate alla gioventù studiosa, con generosità larghissima, quei rivi 
purissimi di sapienza, che sgorgano dai principi del Dottore Angelico, con perenne sovrabbondante vena» (ibidem: 
99). Y continúa: «[N]ello stesso tempo però esortiamo Voi tutti, Venerabili Fratelli, con la maggiore energia possibile, 
perchè diate opera a restaurare, e a propagare quanto più largamente sia possibile, l’aurea sapienza di S. Tommaso: 
per la difesa e l’onore della fede cattolica, per il bene de la società, per il progresso di tutte le scienze» (ibidem: 106-
107).  
212 Archivo de la Universidad de Valencia, Romualdo Arnal y Vicente. Caja 964. 
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[…] era catedrático en el curso preparatorio de Derecho, […] el doctor don Romualdo Arnal, un aragonés 
de mucho tesón que por nada ni por nadie se torcía. Era hombre muy entendido en diversas disciplinas, 
[…]. Sus profundas ideas religiosas lleváronle a militar en el partido carlista, y siendo catedrático de Retórica 
y Poética en el Instituto de Castellón, se negó a jurar la Constitución del año 1869, lo cual le ocasionó la 
pérdida de la cátedra. 
    Más tarde vino a Valencia, pasada la época revolucionaria, como catedrático de Literatura de la 
Universidad. Sus ideas tomistas sirviéronle de guía en todos sus estudios y enseñanzas, y para que sirviesen 
de texto escribió una obra, que titulábase “Kaloctenia, Estética Cristiana”. 
    Aquella obra era la desesperación de sus alumnos, porque de la Literatura general y española no había ni 
mota, y pasábanse los meses escuchando las amplias y áridas explicaciones del sabio maestro sobre la 
belleza y el arte, fundadas en la filosofía de Santo Tomás. […]. Indudablemente era don Romualdo un 
catedrático de mucha ciencia, pero no estaba a la misma altura como pedagogo. Cuando faltaban pocas 
semanas para terminar el curso, comenzaban a advertir los alumnos que se hallaban en una clase de 
literatura y surgían los primeros nombres de sus cultivadores (Llorente Falcó, 1942: I, 431) 
 
El periodo en el que Romualdo Arnal ocupaba la cátedra de Literatura General y 
Española en la Universidad de Valencia también preponderaba el escolasticismo, que se prolongó 
hasta las primeras décadas del siglo XX. 
También es árida la bibliografía de Arnal y Vicente, además de escasa —lo que era 
bastante común en los catedráticos universitarios de la época—. En 1857 leyó el discurso 
Observaciones sobre la influencia del Evangelio en el derecho, en la propiedad y en la familia, principalmente por lo 
que respecta a la mujer con motivo de la investidura como doctor en la Facultad de Jurisprudencia 
de la Universidad de Madrid. A diferencia del discurso de Daurella, éste ocupa quince páginas 
escasas. En 1868 fue el responsable de pronunciar el discurso de apertura del curso 1868-1869 en 
el Instituto de Castellón, Memoria acerca del estado del colegio de 2ª enseñanza de Castellón de la Plana. 
Un año después se publicó un panfleto antiliberal y antirrepublicano: Carta folleto al Sr. D. 
Emilio Castelar, que versaba sobre sus célebres discursos pronunciados en las Cortes 
Constituyentes y que contaba con una posdata alusiva a los últimos discursos de los oradores 
republicanos. En 1876 publicó su discurso de doctorado, Desastrosa influencia de la filosofía heterodoxa 
en el Ideal de la Belleza y en las Bellas Artes y, finalmente, en 1881 pronunció el Discurso crítico y 
apologético sobre D. Pedro Calderón de la Barca.  
Nos ocupamos, a continuación, de la Carta folleto al Sr. D. Emilio Castelar y del Discurso 
crítico y apologético sobre D. Pedro Calderón de la Barca, ya que en estos documentos Arnal y Vicente, a 
través de la cita erudita, manifiesta su consideración de Dante como poeta universal según su 
criterio de valoración,  criterio que obedece a su ideología escolástico-tomista.    
 
I. 3. 1. Carta-Folleto al Sr. D. Emilio Castelar  
La Carta-Folleto de Arnal y Vicente213 de 1869 es una réplica a los discursos de Castelar y 
Ripoll pronunciados en las Cortes Constituyentes y una dura crítica al cambio ideológico de éste, 
                                                          
213 Arnal y Vicente, R. (1869): Carta-Folleto al Sr. D. Emilio Castelar, por un amigo suyo, sobre sus célebres discursos pronunciados 
en las Cortes Constituyentes, Castellón, Imprenta y librería de Rovira Hermanos.  
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quien, según Arnal, pasa de considerar la religión católica y la Iglesia como un punto central de la 
civilización a considerarla como obstáculo para una civilización moderna y causa perpetua de 
problemas sociales (Arnal y Vicente, 1869: 4). 
En la carta Arnal da muestra de su ideología neoescolástica, ultracatólica y carlista a través 
de la refutación iracunda y, en algunos momentos, confidencial de los principales argumentos 
utilizados por Castelar en sus discursos y de la ejemplificación de la importancia de la Iglesia en la 
historia, sobre todo de Europa. Ve en la Edad Media el esplendor del cristianismo, en cuanto que 
en ella surgieron los cuatro genios que reflejaron el espíritu de la Iglesia, constituyendo las cuatro 
piedras angulares del edificio de la civilización cristiana: en el campo teológico-filosófico, santo 
Tomás de Aquino; en el jurídico, Alfonso el Sabio; en el literario, Dante Alighieri; y en el artístico, 
Federico Zwirner (ibidem: 33) 
 Los temas ante los cuales Arnal manifiesta su posición ideológica frente a Castelar son el 
alma del Estado, las injusticias y las faltas de la Iglesia con los judíos, la Inquisición como puñal 
de la Iglesia, la aspiración de esta al dominio universal, la separación de Iglesia y Estado y los 
derechos individuales. Además, su gran temor a la libertad de expresión queda patente en un gran 
número de réplicas. 
 Para Arnal el Estado como ente abstracto no tiene alma pero está formado por entes 
concretos que la tienen y que pueden faltar tanto individual como colectivamente. Por ello para 
los hombres hay purgatorio e infierno, mientras que para los pueblos hay momentos gloriosos, 
como los pasados —se refiere a la Edad Media— y terribles, como los venideros —la república— 
(ibidem: 7). 
 Arnal es antisemita: son varios los pasajes de la carta que lo demuestran214. Así, por 
ejemplo, uno de los más significativos es el que se refiere a su posición frente a la de Castelar a 
propósito de la expulsión de los judíos215: 
 
Entonas flébiles endechas por lo benignos judios expulsados de España por los pérfidos cristianos. 
Exactamente lo contrario dice la Iglesia cuando el Viérnes Santo ora públicamente pro perfidis judeis. Pero ya 
se ve; entre lo que la Iglesia dice y lo que tú dices... (ibidem: 12). 
 
                                                          
214 El antisemitismo es bien manifiesto en la parte I, III y IV de la Carta. 
215 En el Discurso sobre la libertad religiosa y la separación entre la Iglesia y el Estado o Discurso sobre la libertad religiosa de 1896 
Castelar explicita su posición: «La intolerancia religiosa comenzó en el siglo XIV, continuó en el siglo XV. Por el 
predominio que quisieron tomar los reyes sobre la Iglesia, se inauguró, digo, una gran persecución contra los judíos; 
y cuando esta persecución se inauguró, fue cuando San Vicente Ferrer predicó contra los judíos, atribuyéndolos, una 
fábula que nos ha citado hoy el Sr. Manterola y que ya el P. Feijóo refutó hace mucho tiempo: la dichosa fábula del 
niño, que se atribuye a todas las religiones perseguidas, según lo atestigua Tácito y los antiguos historiadores paganos. 
Se dijo que un niño había sido asesinado y que había sido bebida su sangre, atribuyéndose este hecho a los judíos, y 
entonces fue cuando, después de haber oído a San Vicente Ferrer, degollaron los fanáticos a muchos judíos de 
Toledo que habían hecho de la judería de la gran ciudad el bazar más hermoso de toda la Europa occidental. Y para 
esto no ha tenido una sola palabra de condenación, sino antes bien de excusa el Sr. Manterola, en nombre de Aquel 
que había dicho: «Perdónalos, porque no saben lo que se hacen» (Chico Rico, 2001: 18).  
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Asimismo muestra su antisemitismo expresando la superioridad de España frente a los 
judíos mediante la enumeración de eminentes cristianos como el teólogo Suárez, el tratadista 
Cano, el poeta Calderón, el prosista Cervantes, el historiador Marina, la mística Santa Teresa y el 
orador Granada, y lamentándose irónicamente de que el judío Espinosa no fuese de origen 
español (ibidem: 13). En otro pasaje afirma: 
 
Nuestro Señor Jesucristo vino á los suyos que eran los judios, y los judios no lo conocieron; lo crucificaron. 
La Iglesia viene y llama á los liberales, y los liberales no la conocen; la crucifican. ¿Qué estraño es que éstos 
defiendan á aquellos? (ibidem: 14). 
  
En tono socarrón también afirma que la Inquisición más que otra cosa lo que ha hecho es 
enriquecer la literatura revolucionaria. Después de atacar a Castelar, minimiza la cuestión 
sobremanera: 
 
 ¡Ah! ¡Cómo hacer miedo a los niños si no fuera por el bú! ... (ibidem: 9). 
 
Justifica la actuación de la Inquisición argumentando que de igual modo que no se puede 
permitir que se injurie al Estado, a las Cortes o que se cometan delitos como el robo o el 
asesinato, no se puede permitir la blasfemia y la herejía contra Dios, contra la religión y contra la 
Iglesia. El castigo, en este caso, compete al tribunal eclesiástico.  
De hecho, para Arnal el pensamiento subversivo debe quedarse entre Dios y la 
conciencia, es decir, en ámbito íntimo; de no ser así, pasará a ser competencia de los tribunales o 
la Iglesia; solo la religión podrá combatir la revolución. Esta forma de razonar explicita su temor 
a la libertad de expresión en cuanto poder capaz de mover y despertar ideas revolucionarias. Así, 
según el autor, la Inquisición pudo cometer errores por ser un tribunal humano, pero hay que 
juzgarla por sus buenas acciones (ibidem: 12). 
En cuanto a la afirmación de Castelar a propósito de la aspiración de la Iglesia al dominio 
universal y el criterio de ésta según el de Gregorio VII e Inocencio III, Arnal replica que el único 
dominio al que aspira es el de las almas y no al dominio universal de los pueblos, y afirma: 
 
[S]e necesita un corazón magnánimo para decir hoy que la Iglesia aspira al dominio universal cuando la 
revolución impía y cosmopolita apénas le ha dejado donde reclinar su cabeza, y el Papa se mantiene de 
limosna (ibidem: 15). 
 
 El criterio de éstos en el ámbito de la fe es el mismo que el de San Pedro y el de Pío IX, y  
en el orden político-democrático —afirma Arnal—, el tribunal más imparcial es el del papa. 
Vemos así ejemplificada la doctrina neotomista de la unión entre Derecho y Moral que estaba 
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difundiéndose por toda Europa. Así pues, a la defensa por parte de Castelar de la separación de la 
Iglesia y del Estado, que el político define como «gran principio cristiano», Arnal responde: 
 
Quisiera yo que me dijeras en qué parte del Evangelio has leído eso que tú llamas gran principio cristiano 
(ibidem: 16) 
 
Para Arnal, el Estado debe estar dentro de la Iglesia en cuanto que no puede haber 
sociedad sin gobierno, ni gobierno sin justicia, ni justicia sin moral, ni moral sin religión y, dado 
que la única religión verdadera es el cristianismo, no puede existir este sin Iglesia, ni Iglesia sin 
papa por ser representante de Dios en la tierra. En consecuencia, Arnal critica tanto el retiro de la 
protección del Estado a las Iglesias como la negación del apoyo por parte del Estado a un ideal 
moral, sobre todo en el caso concreto de España, ya que la religión verdadera debe reinar sola y 
será deber del Estado facilitar el triunfo de ésta y dificultar sin violencia el progreso de las demás. 
Por ello Arnal refuta el hecho de que el Estado deba concentrase en gobernar el país y ser 
indiferente a la religión. Para él solo la religión verdadera puede hacer que los hombres se 
gobiernen. 
Y refiriéndose al Discurso sobre la libertad religiosa y la separación entre la Iglesia y el Estado o 
Discurso sobre la libertad religiosa de Castelar (1896) en el que, a su vez, replica a Vicente Manterola, 
dice Arnal: 
 
El criterio del Sr. Manterola, dices tú, es un criterio incompleto, inadmisible. Pues ese criterio que tú 
rechazas, es el criterio católico, el único que puede resolver todas las cuestiones. Con ese criterio se 
condenan todos los pensamientos (manifestados), todas las obras individuales y colectivas, contrarias á la 
moral divina, y á la ley de Dios; eterna base de todas las constituciones y códigos de los pueblos. ¿Qué 
criterio es el vuestro? ¿Qué criterio es ese que admite igualmente la verdad que el error, el bien que el mal? 
(ibidem: 18-19)216. 
 
Por otra parte, rechaza la idea de variedad relacionada con la libertad de religiones, pero, 
según él, puede haber variedad de reinos y de gobiernos con la unidad religiosa y la unidad moral, 
como la hubo en la Edad Media, en la que todos convenían en la noción de delito y de pena. Así, 
niega como sistemas el individualismo y el socialismo de una parte y el idealismo y el 
materialismo de otra, habiendo de ocupar todos ellos su lugar preciso dentro cristianismo (ibidem: 
20-22). 
En su defensa de la condena de todos los pensamientos manifestados y todas las obras 
individuales y colectivas contrarias a la moral divina vemos de nuevo su temor a la libertad de 
expresión. Esta condena sigue el criterio católico, según Arnal, y es contraria a la postura de 
                                                          
216 Vicente Manterola defendía, como Arnal, «la primacía del poder religioso frente al poder civil y la unidad religiosa 
de la nación española— abogando por la libertad religiosa y por la independencia y la neutralidad de la Iglesia con 
respecto al Estado» (Chico Rico, 2001: 17).  
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Castelar, que es acusado de falta de criterio al no distinguir el bien del mal y de defender una 
moral universal que en realidad está vacía de significado. Y asimismo los derechos individuales o 
ilegislables también son rechazados plenamente por Arnal: en primer lugar suponen o el 
comportamiento impecable del hombre o su irresponsabilidad civil; en segundo lugar porque, 
pudiendo castigarse en caso de abuso, dejan de ser absolutos e ilegislables; por ello es importante 
que ciertos pensamientos o hechos no transciendan del ámbito íntimo o de la conciencia del 
individuo, y que no se confundan inviolabilidad e impunidad, garantía que solo pueden ofrecer las 
sociedades cristianas. Por otra parte, el derecho tiene su origen en la infracción de la ley, por lo 
que le resta importancia al compararlo con la noción de deber, de la que habla la Biblia. 
Arnal alude también a la contradicción que surge al aceptar dichos derechos individuales y 
al mismo tiempo prohibir el culto a los mormones, que atendiendo a aquellos deberían poder 
practicar su religión. Dicha prohibición, que considera lícita porque atañe a la moral universal, 
que es la moral católica, y a la limitación de los derechos individuales en los derechos de los 
demás, según él de la mayoría, reafirma su convicción sobre la unidad católica en España, ya que 
la mayoría es católica (ibidem: 24-28). 
Otro de los puntos importantes de la carta es la lectura de la Iglesia como «clave historial 
de todos los grandes sucesos de la vida de los pueblos» (ibidem: 31). Gracias a las órdenes 
monásticas, Europa se llenó de señales cristianas: iglesias, monasterios, etc., y a finales de la Edad 
Media surgieron cuatro genios que «formularon en sus obras inmortales el espíritu de la Iglesia». 
Para Arnal sus obras son superiores a todas las demás en sus respectivos campos: 
 
Saliendo íbamos del gran desorden de la Edad-Media, y llena ya Europa del espíritu cristiano, cuando Dios 
suscitó en el siglo XIII cuatro génios poderosos que como los Reyes Católicos, la sociedad y el gobierno, 
formularan en sus obras inmortales el espíritu de la Iglesia. Santo Tomás de Aquino, el español Alfonso el 
sabio, Dante Alighieri y Federico Zwirner eran sus nombres gloriosos. Esos sabios asentaron las cuatro 
piedras angulares del edificio teológico-filosófico, jurídico, literario, y artístico de Europa. Pero, á poco 
tiempo, vino el Renacimiento del Paganismo y el Protestantismo de Lutero, y torcieron el rumbo 
majestuoso de la civilización cristiana. Por contestar están aún el Protestantismo de Balmes y la Revolucion 
de Gaume (ibidem: 33). 
 
Así pues, para Arnal la Suma Teológica de santo Tomás es superior a la filosofía de Krause; 
las Partidas de Alfonso el Sabio son superiores al código de Napoleón; la Divina Comedia de Dante 
al Fausto de Goethe; y la catedral de Colonia es superior a San Lorenzo de El Escorial. 
Según Arnal, no hay proporción ninguna entre estas obras, no hay progreso desde la 
Edad Media por culpa del renacimiento del paganismo y el protestantismo de Lutero. El poco 
progreso que ha habido ha sido gracias a los esfuerzos de la Iglesia. Por otra parte, gracias a la 
actuación de la Iglesia en la Edad Media, Europa y el mundo se salvaron del barbarismo 
germánico y del paganismo greco-romano. 
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Critica a los filósofos racionalistas como Kant o Fichte, Schelling o Hegel al delinear un 
«Dios hecho á imagen y semejanza suya, Dios ruin y menguado» (ibidem: 36), y arremete contra 
los católicos apáticos cuya religión, afirma, parece platónica y su moral fichtista. El lema 
revolucionario “Libertad, Igualdad y Fraternidad”, lo interpreta a la luz del cristianismo: 
considera la libertad propiedad de la voluntad y la razón propiedad de la inteligencia. Dicha 
libertad tiende al Bien absoluto, que es Dios, y debe ser guiada por la inteligencia, que a su vez 
tiene que ser guiada por la fe. En cuanto a la igualdad, afirma que la igualdad revolucionaria 
fuerza todo lo desigual creando mayor desigualdad. Por ello aboga por la igualdad justa, que es la 
jerárquica y ordenada. Por último, la fraternidad la entiende a través de la virtud divina de la 
caridad. Así pues, Libertad, Igualdad y Fraternidad solo tienen significado si se interpretan según 
la religión verdadera y se conciben junto a la noción de Autoridad (ibidem: 37-40). 
Después de repetir algunas de las críticas ya realizadas, Arnal observa que la intolerancia 
religiosa, que antes era bien usada por la Iglesia, ahora está al servicio del error y de la herejía al 
pertenecer al orden civil, y acusa a los gobiernos de estar al tanto de estas injurias y no actuar al 
respecto; sobre todo a los miembros del gobierno que presumen en público de ser católicos y que 
en realidad aceptan la circulación de medios de comunicación impíos y revolucionarios —medios 
que teme por ser instrumentos de libertad de expresión. 
Pero, antes de despedirse de Castelar, le dice a propósito de su Discurso sobre la libertad 
religiosa y la separación entre la Iglesia y el Estado: 
 
Terminas tu discurso con un epílogo grandilocuente; yo no lo niego; pero su grandilocuencia es tan grande 
como su absurdidad. ¡Santos Cielos! En nombre de un solo Dios, pedir la adoración de muchos dioses; en 
nombre del Evangelio pedir la libertad de cultos; en nombre de la libertad, igualdad y fraternidad, asociar en 
infame consorcio á Moisés y á Jesucristo con Mahoma y con Lutero... 
Basta: 
Con las espinas de tus discursos tejo yo una corona que ciño á las sienes de la Iglesia (ibidem: 42). 
 
Arnal concluye su Carta-Folleto ilustrando en el post scríptum el proceso de degradación 
que han sufrido los republicanos en el ámbito religioso, político y social convirtiéndose en ateos, 
anarquistas y socialistas y, después de invocar un «¡Plaza al Socialismo!», muestra su deseo de que 
se instaure de nuevo la monarquía: «los de Faraón huirán medrosos, y las gentes clamarán por el 
que ha de venir, y el Rey de España vendrá» (ibidem: 48). 
 
I. 3. 2. Discurso crítico y apologético sobre D. Pedro Calderón de la Barca 
La Universidad de Valencia y el Ateneo, respondiendo a la solicitud de la Universidad 
Central de Madrid, celebraban la conmemoración del segundo centenario de la muerte de 
Calderón de la Barca cuando Arnal y Vicente, catedrático de Literatura General y Española por 
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aquel entonces, pronunció su discurso solemne en el patio de la Universidad la noche del 23 de 
mayo de 1881. 
 El objetivo de Arnal era «pregonar las glorias de un hombre grande» y —en nota a pie de 
página— «censurar algunas comedias» (Arnal y Vicente, 1881: 4). Las glorias artísticas de 
Calderón fueron para el intelectual ultracatólico los autos sacramentales, es decir, las obras cuyo 
criterio estético responde al criterio católico. 
 Después de la consueta declaración de incapacidad que introducía los discursos 
académicos, manifiesta sus deseos de satisfacer la ortodoxia religiosa apelando «al auditorio de 
una ciudad católica por excelencia, dentro de un Estado que se llama católico y por una 
Universidad que lleva el nombre de Pontificia» (ibidem: 5), y anuncia que tratará brevemente la 
vida y la bibliografía de Calderón y se centrará en el examen crítico, considerándolo como 
filósofo en el drama La vida es sueño y como teólogo en el auto sacramental homónimo. 
 Arnal destaca en su breve biografía de Calderón los datos que lo perfilan como hombre 
de saber y, sobre todo, como cristiano: nació el 17 de enero de 1601 y fue bautizado el 14 de 
febrero, tuvo una virtuosa familia que lo educó en el amor de Dios, estudió el Trivium y dominó la 
Filosofía, las Matemáticas, la Historia política y sagrada y el Derecho civil y canónico, así como 
que fue militar y participó en la sublevación de Cataluña. Por último señala su dedicación a la 
literatura y su entrada al sacerdocio en 1651, siendo elegido capellán mayor de la Congregación de 
San Pedro. 
 A propósito de las noticias bibliográficas y del abandono de la atención a Calderón por 
parte de sus contemporáneos, manifiesta nostalgia de los tiempos inquisitoriales en los que 
abundaban los grandes hombres y las glorias dramáticas, al contrario que en el tiempo de la 
civilización y del progreso —siglo XIX— en el que abundan vidas y bibliografías y escasean 
hombres y obras gloriosas. Y así Calderón responde a estas características, pues su bibliografía es 
amplia pero no en modo extraordinario si se la compara con la de Lope de Vega (ibidem: 11), el 
cual asentó las bases de sus obras dramáticas religiosas. 
 Para Arnal, Calderón es el primer poeta español, aunque Dante Alighieri es superior: 
 
¿Es de verdad un gran poeta; es el primer poeta español D. Pedro Calderón de la Barca? Señores: si he de 
hablar con franqueza, en esta nación jigante, en este pueblo legendario, como ninguno grande, como el más 
heróico, falta un génio potente que, como Homero o como Dante, sintetice las grandezas españolas, 
juntando en uno bellezas de historiadores, como Mariana; prosistas como Cervantes; líricos como Herrera; 
dramáticos como Calderón. Pero faltándonos un gran poeta épico, dicho se está que nadie puede arrebatarle 
la palma al modesto congregante de presbíteros naturales de Madrid; porque, sabido es de todos, que en la 
jerarquía poética, el primer puesto pertenece al épico; el segundo al cómico; el tercero y último al lírico; y 
como en España no tenemos aún verdadera epopeya, nuestro teatro resume en sí el elemento épico y el 
lírico, indistintamente mezclado con el dramático. Es, pues, […], el mayor poeta español el que fuere mayor 
poeta dramático. Pero es así que entre nuestros grandes dramáticos Calderón es el más grande, luego el 
primer poeta español es D. Pedro Calderón de la Barca (ibidem: 12) 
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 A pesar de esto, las obras de Calderón han sido criticadas por clasicistas y románticos. 
Arnal, por su parte, critica la obra profana del autor porque, según su identificación entre criterio 
estético y criterio moral católico, no responde a los principios católicos y, a pesar de que las 
circunstancias atenúen o aumenten la responsabilidad individual o colectiva de los hechos 
vituperables, no se pueden justificar dichos hechos a la luz del criterio de la recta razón, que es 
imparcial y justo. 
En esto Arnal coincide con las afirmaciones del clasicista Moratín, quien tacha de inmoral 
el teatro de Calderón, pero a su vez Arnal lo critica por hacer en La Petimetra lo mismo que viene 
criticando a Calderón, es decir, una obra inmoral. 
 Este defecto de las obras dramáticas profanas de Calderón y, en general, del teatro 
antiguo, puede encontrar su origen en el intento de los poetas de retratar la sociedad fielmente. 
Sin embargo, Arnal no considera que el arte deba reflejar fielmente la sociedad porque la finalidad 
del arte debe ser ante todo didáctico-moral. No ha de ser directamente escuela de buenas 
costumbres, pero sí debe serlo indirectamente. Rechaza, pues, el arte por el arte: la belleza es el 
fin inmediato del arte, pero ésta no existe sin bondad, y esta sin moral, característica de la verdad 
pura y de la verdadera belleza. 
 Otra de las críticas que dirigen los clasicistas a Calderón es la corrupción del teatro por 
no seguir los principios aristotélicos. A ello replica con ironía y citando de nuevo a Dante 
Alighieri: 
 
 No averiguo ahora si tienen razón los clásicos o los románticos. Con las reglas de los unos y los otros, ó sin 
ninguna regla, se puede ofender á la religión y á la moral y abortar raquíticos engendros o monstruosidades 
literarias. 
 ¿Para qué son las reglas del arte y las unidades tan decantadas; para producir bellezas? Pues cuando no 
sirvan, ó en realidad estorben para producirlas, abandonémoslas por otras, conformes con la naturaleza del 
asunto y con nuestra propia naturaleza. Las reglas clásicas podrán servir para trazar el carácter de un Aquíles 
o de un Mário, pero nó el de un Cronwell [sic] ó un Napoleón I. ¿Y qué reglas observaron Dante y Tasso, y 
Camoens y Milton? Porque ello es que algunas observaron, aunque por ventura no las encontremos en los 
Luzanes ni Hermosillas, ni las practicaran tampoco los Moratines y Luyandos. Y es que las urracas creen 
que no hay más bellezas que las que ellas ven á flor de tierra, ni otro modo de volar que rozando las alas por 
matorrales achaparrados; miéntras que las águilas salvan los altos montes, y suben, y suben hasta perderse 
en las nubes, y mirar de hito en hito el sol, y contemplar desde aquellas alturas las grandes bellezas de cielos 
y tierra (ibidem: 22-23) 
 
 Por otra parte, Arnal reproduce y admite la crítica versada a Calderón de ser visionario y 
adelantarse a su tiempo con la consecuencia de no ser siempre entendido. De esta crítica Arnal se 
hace cargo falsamente, pues esta es una característica normalmente apreciada en los artistas, por 
lo que indirectamente Arnal está elevando la figura de Calderón comparándolo con Dante: 
 
Cierto es que tampoco lo entendemos, y algunas veces es conceptuoso y culterano; pero tampoco 
entendemos, ó no entendemos bien, á Dante y á Palestrina, ni á los inspirados artistas que cubrieron de 
primores nuestras góticas Catedrales (ibidem: 23). 
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El defecto que Arnal atribuye a Calderón es que sus dramas profanos no siguen los 
criterios católicos: ni El mayor monstruo los celos, ni El médico de su honra, ni A secreto agravio, secreta 
venganza ni tampoco La vida es sueño; este último, atendiendo al argumento y al desarrollo de la 
trama, lo califica de pésimo e inmoral por no tener ningún fondo cristiano y estar del todo 
ausente la recta filosofía, la filosofía católica. En consecuencia, Calderón se muestra como pésimo 
filósofo en este drama porque para Arnal el dogma y la moral están íntimamente relacionados 
con la literatura y las artes y en La vida es sueño, en contra de quienes ven en ella el triunfo del libre 
albedrío y del cristianismo sobre el paganismo, solo hay superstición, fatalismo y espíritu 
vindicativo, por lo que es impía y blasfema. Solo puede servir para demostrar la pobreza de la 
razón sin la fe cristiana. Sin embargo, Calderón es el más grande artista en sus obras sacras, 
mayor que Schiller, Goethe, Racine y Shakespeare (ibidem). 
Nos dice Arnal que para mejor entender la naturaleza del auto sacramental es necesario 
adentrarse en el espíritu de la Edad Media, «tan ligera como injustamente calumniada por la 
nuestra» (ibidem: 39). La Iglesia, tolerante y condescendiente con la necesidad humana de 
diversión, no prohibió espectáculos morales sino que los consintió y los acogió cristianizándolos 
y condenando sus errores. En España el paganismo renacido no tuvo la misma fuerza que en 
otros países europeos, y por ello Calderón en sus obras sacras es la encarnación del espíritu 
cristiano y católico de la Edad Media. 
La grandiosidad de Calderón reside en que sus autos eran «sublimes lecciones de doctrina 
cristiana» y en ellos «todo lo sensibiliza Calderón y lo alegoriza; viéndolo todo, sin embargo, con 
las potencias del alma más que con los sentidos corporales» (ibidem: 40). Si santo Tomás presenta 
la doctrina en su verdad absoluta y Granada en su bondad infinita, Calderón lo hace en la belleza. 
Así pues, el auto sacramental La vida es sueño es sublime porque en él coinciden plenamente el 
criterio estético con el criterio católico, porque en él se muestran los principios cristianos que 
fueron atacados tan duramente por el protestantismo y que los católicos defendieron, de igual 
modo que deberían defender en la época de progreso, afirma Arnal, la infalibilidad pontificia. 
No opinaba lo mismo la marquesa Florenzi Waddington, a quien hemos visto criticada 
duramente por Daurella y Rull. Para la estudiosa Calderón es el poeta de la Inquisición y es 
incomparable a Dante: 
 
L’indole della poesia cristiana, di cui Dante è il primo ed originale modello, è di essere allegorica, perchè 
l’allegoria ha due facce ed esprime il corpo e lo spirito congiunti in uno. Virgilio e Beatrice come tutti li [sic] 
personaggi del divino poema sono insieme individui ed idee; sono storia ed arte. Questo felice innesto che 
sul tronco antico fa germogliare i nuovi rami, fu fatto la prima volta dall’Alighieri, e da lui solo, perchè gli 
altri che vi si provarono in seguito non ebbero eguale successo. Nella Spagna difatti lo spirito del 
cristianesimo informò la poesia drammatica di Calderon, ma l’allegoria del poeta spagnuolo riuscì ad una 
sterile personificazione de idee astratte, e sebbene fosse stato più stretto alle credenze religiose, nondimeno 
l’arte ne sentì detrimento. I suoi personaggi sono spiriti senza persona, o meglio sono larve di spiriti, che 
non sanno nè operare nè parlare, perchè mancano del vero secreto dell’arte, cioè della vita individuale. Le 
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credenze religiose aveano fornito all’arte cristiana il fondo di quelle prime rappresentazioni che si 
chiamavano i misteri, i quali si cominciano a trovare fin dal secolo decimo e che si considerano come il 
primo germe della nuova arte drammatica. Le altre nazioni d’Europa progredendo poco a poco se ne 
emanciparono e trovarono all’arte un contenuto più concreto che non fossero le vane fantasmagorie nella 
civiltà nascente. La sola Spagna vi perdurò e gli Atti sacramentali si trovano ancora nel secolo XVI e XVII 
col Lope de Vega e Calderon della Barca. Quest’ultimo si può considerare come l’estrema esagerazione di 
questa scuola tentando di fare indietreggiare colla forza del suo genio poetico fino alla superstizione del IX 
secolo lo spirito umano. Angeli, demoni, virtù, vizi, miracoli e resurrezioni sono il fondo dei suoi drammi, 
ed il poeta esige una piena fiducia in tutte queste finzioni a mezzo del secolo XVII e dopo che la Protesta 
avea scrollato la fede. Si vede che egli non è solo il poeta del cristianesimo, ma è il poeta dell’inquisizione. 
Le pene che egli descrive non si riferiscono sole all’inferno, ma ai roghi che s’accendono in terra: l’odio e la 
persecuzione contro l’eresia vi trapelano da ogni parte. Dante adunque fu per questo verso meno cristiano, 
ma più artista di Calderon (Florenzi Waddington, 1865: 7-9). 
 
Atendiendo a la Carta-Folleto de Arnal que repasamos anteriormente y a su añoranza de 
tiempos inquisitoriales, bien puede decirse que, para Arnal, Calderón es autor sublime por poder 
ser considerado, como afirma, poeta de la inquisición. 
Si bien en el drama La vida es sueño Calderón se nos aparece como filósofo de poca valía, 
en el auto homónimo se muestra como sacerdote teólogo, por lo que el segundo supera con 
creces al primero. Esta diferencia es fruto, según Arnal, de la distancia temporal, cuarenta años 
entre una y otra obra, y del crecimiento del autor. 
La última comparación entre Calderón y Dante la lleva a cabo Arnal para referirse a la 
grandeza de las representaciones de los autos sacramentales y a la grandeza del pueblo del siglo 
XVII: 
 
 ¿Y qué os diré ahora de la representación de los áutos? 
 Seria preciso tener la pluma de Calderón ó de Dante para describir con caracteres de fuego la majestuosa 
pompa que la Corte desplegaba en las fiestas del gran Dia; 
[…] Aquel pueblo era verdaderamente libre, porque era profundamente religioso; aquel pueblo era 
eminentemente español, porque era eminentemente católico; y como católico y español, sabía responder a la 
voz de la Iglesia y de Urbano IV (Arnal y Vicente, 1881: 42).   
  
Finalmente, Arnal se despide del auditorio halagando su religiosidad y su españolidad, que 
para el caso es lo mismo según el autor, y elogiando el siglo XVII, muestra de nostalgia de 
tiempos mejores: 
 
    ¿Y quién ha dicho que la España del siglo XIX no es grande? Pues para mí nunca es más grande que 
cuando sinceramente se postra á los pies de la del siglo XVII. […] 
    Fuerte cosa es, me digo, fuerte cosa es que nuestras más grandes glorias literarias hemos de ir á buscarlas 
al fondo de una cogulla ó entre los pliegues de una sotana..... Pero, así Dios lo quiere, y..... la España del 
siglo XIX..... (ibidem: 46-47). 
 
De las lecturas dantescas que realizaron tanto José Daurella y Rull como Romualdo Arnal 
y Vicente de Dante Alighieri emerge, pues, la consideración de la doctrina escolástico-tomista y, 
por tanto, de la doctrina cristiana, como criterio de valoración del poeta toscano. Ambos sitúan a 
Dante en la cumbre de la poesía universal de acuerdo con un principio estético-moral según el 
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cual la grandeza de una obra artística reside en la coincidencia entre el criterio estético y el criterio 
moral. Las palabras de Arnal y Vicente bien resumen esta identificación de criterios compartida 
por Daurella: 
 
Lo que, hace tiempo, parece quieren dar á entender muchos, es, que la moral y el dogma no tienen que ver 
nada con la literatura y las artes. Pero contra esa doctrina funesta, claman á una la religión católica, la sana 
razón y el sentido común (ibidem: 35). 
  
81 
 
II.  Dante y la antigua literatura catalana. 
Antoni  Rubió  i  Lluch 
 
II. 1. El inicio de un interés por los clásicos y por la literatura catalana  
 
El primer estudio en el que Antoni Rubió i Lluch se ocupó de la figura de Dante Alighieri 
fue el que constituyó su discurso de recepción de la Real Academia de Buenas Letras (1889), El 
Renacimiento clásico en la literatura catalana. Era su primer estudio sobre literatura catalana217.  
Rubió i Lluch había empezado a trabajar en él un par de años antes de su lectura218 y lo 
tenía acabado el 31 de octubre de 1887 (Menéndez Pelayo, Epistolario, VIII, carta nº 557). En 
diciembre de ese mismo año, le contaba al amigo mallorquín Juan Luis Estelrich:  
 
[…] he podido escribir mi discurso de entrada en la Academia, que me ha llevado cinco meses enteros de 
jornadas más largas de las que van de sol a sol. Vidal y Valenciana [sic] tiene ahora mi trabajo para 
contestarle. Creo que impreso pasará de cien páginas. He puesto en el mis cinco sentidos, y es el primero 
que publico sobre Literatura catalana. Supongo que en Palma te daría las gracias por la curiosísima noticia de 
traductores catalanes, muchos de los cuales aprovechan para mi ensayo de los mismos si llego a 
publicarlos219.  
 
Hasta entonces Rubió se había dedicado principalmente al estudio de la historia catalana, 
con especial atención a la expedición y dominación catalana en Grecia, tema que resultaría 
fundamental en su actividad erudita220. En cuanto al ámbito de la literatura, había publicado en 
                                                          
217 Rubió i Lluch, Antoni (1889): El Renacimiento clásico en la literatura catalana. Discurso leído en su solemne recepción en la 
Real Academia de Buenas Letras de Barcelona el día 17 de junio de 1889, Barcelona, Imprenta de Jaime Jepús Roviralta. 
218 En una carta a Menéndez Pelayo del 17 de agosto de 1886 (Menéndez Pelayo, Epistolario, VIII, carta nº 41) Rubió 
ya aludía a las reminiscencias clásicas en Ramon Llull y Ausiàs March, y en octubre de ese mismo año le comunicaba 
que había suspendido su trabajo sobre el «clasicismo en la literatura catalana» a causa de su empeño en la elaboración 
de la biografía de Guillermo Ramon de Moncada (ibidem, carta nº 88); Menéndez Pelayo, Marcelino (2009): Epistolario, 
vol. VIII, en Menéndez Pelayo digital: obras completas, epistolario y bibliografía, Madrid, Fundación Ignacio 
Larramendi/Fundación Mapfre, 2009 (Madrid: Digibís, 2009): 
http://www.larramendi.es/i18n/consulta/registro.cmd?id=956 [fecha del útimo acceso: 5-II-2013]. Y el 2 de enero 
de 1887 Rubió manifestaba a Juan Luis Estelrich su intención de escribir el discurso: «Trato de escribir un discurso, 
con motivo de mi ingreso en la Academia barcelonesa (en castellano; no te alarmes!) sobre la influencia clásica en 
general, y el Renacimiento en particular, en las letras catalanas, y para que el trabajo sea gráfico de traductores 
antiguos y modernos necesito que me enteres de todo bicho viviente o no vivo, que en Mallorca haya traducido en 
lengua catalana […] una composición clásica cualquiera» (Torres Gost, 1985: 281). 
219 Carta del 22 de dicembre de 1877 (ibidem: 285). Reproducimos las cartas de Rubió a Estelrich como las recoge 
Torres Gost, 1985; la correspondencia de Rubió a Menéndez Pelayo la reproducimos conforme a Menéndez Pelayo, 
2009; nos hemos limitado a incorporar algunos acentos. 
220 Rubió i Lluch, A. (1881): «Estudios sobre los historiadores griegos acerca de las expediciones catalanas a Oriente: 
I, Laónico o Nicolás Chalcocondylas», Revista de Ciencias Históricas, vol. 3. Barcelona; íd. (1885): «Nicéforo Gregoras y 
la expedición de los catalanes a Oriente», Museo Balear, vol 2. Palma de Mallorca; íd. (1886): D. Guillermo Ramón de 
Moncada, Gran Senescal de Cataluña: Bosquejo histórico por [...]: Discurso leído con motivo de la colocación del retrato de este personaje 
en la Galería de Catalanes Ilustres del Salón de Ciento de Barcelona, el 25 de septiembre de 1886, Barcelona; íd. (1887a): «La 
expedición y dominación de los catalanes en Oriente, juzgadas por los griegos: Monografía leída en las sesiones 
ordinarias celebradas por la Real Academia de Buenas Letras de Barcelona en los días 12 y 26 de febrero y 12 de 
marzo de 1883» en Memorias de la Real Academia de Buenas Letras de Barcelona, vol. IV, n. 1; íd. (1887b): «Los Navarros 
en Grecia y el ducado catalán de Atenas en la época de su invasión» en Memorias de la Real Academia de Buenas 
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1879 su tesis doctoral Estudio crítico-bibliográfico sobre Anacreonte y la colección anacreóntica y su influencia 
en la literatura antigua y moderna221, diversos artículos de literatura helenística y, en 1882, la 
monografía El sentimiento del honor en el teatro de Calderón, que le valió el premio del concurso 
convocado en 1881 por la Real Academia de Buenas Letras en conmemoración del segundo 
centenario de la muerte del escritor español222.  
Aunque hasta 1889 no publicó ninguna monografía sobre literatura catalana, este ámbito 
de estudio siempre interesó a Rubió i Lluch. «La historia de Catalunya y sa literatura son dos mos 
amors d’erudit», declaraba a Juan Luis Estelrich el 24 de julio de 1886 (Torres Gost, 1985: 279). 
Y, de hecho, años atrás Rubió i Lluch ya había emprendido una investigación sobre los 
traductores catalanes de los clásicos, investigación que puede considerarse el inicio de su 
trayectoria en el estudio de la literatura catalana.   
Según le contaba a Menéndez Pelayo, el verano de 1877 Rubió i Lluch tenía entre manos 
diversos trabajos. Entre ellos se encontraban la traducción de las odas de Anacreonte y una 
monografía sobre los estudios clásicos en Cataluña:  
     
Entre los trabajos que he comenzado á emprender durante el pasado invierno, cuéntase una versión 
catalana en verso de Anacreonte, que ha procurado saliera con la mayor precisión y exactitud posible, 
logrando la mayor parte de las veces que mi traducción se encierre en el mismo número de versos que el 
original. Tengo ya vertidas unas veinte odas y allá te mando como muestra la de La paloma. […] 
Otro de los trabajos que tengo solo borroneado, es una monografía sobre los estudios clásicos en Cataluña 
y para esto voy recogiendo datos sobre versiones catalanas antiguas y modernas de autores de la antigüedad 
griega y romana teniendo hasta ahora catalogadas unas treinta versiones incluyendo entre ellas como es de 
suponer, dado el escaso caudal que de las mismas posee nuestra literatura provincial, no solo las de obras 
enteras sino las de pequeños fragmentos y composiciones sueltas.223 
 
El 6 de agosto de 1877 Rubió revelaba al polígrafo santanderino su intención de que el 
ensayo acerca de los estudios y traducciones clásicas catalanas en la antigua Corona de Aragón, 
que estaba llevando a cabo, precediese a manera de prólogo la publicación de su traducción 
completa de Anacreonte224. Pero la obra con el prólogo, que pensaba publicar en enero del año 
                                                                                                                                                                                     
Letras de Barcelona, vol. IV, n. 4; íd. (1887c): «Contribució a la història dels catalans a Grècia», DIEEE [Boletín de la 
Sociedad Histórica y Etnológica de Grécia], vol. 2, n. 8. [Atenas], [en griego]; íd. (1887d) «Lo modern arcontat grech», 
La Veu del Montserrat, vol. 10, n. 37 (10- IX); vid. Balcells i González, Albert (2000): «Antoni Rubió i Lluch, 
historiador i primer president de l’Institut d’Estudis Catalans» en Rubió i Lluch, Antoni (1908): Documents per l’historia 
de la cultura catalana mig-eval, vol. I, Barcelona, IEC, pp. 5-42. [Edición facsímil]. 
221 Barcelona, Imprenta de la Víuda e Hijos de J. Subirana.  
222 Barcelona, Imprenta de la Víuda e Hijos de J. Subirana.  
223 Carta del 5 de julio de 1877 (Menéndez Pelayo, Epistolario, II, carta nº 199).  
224 Así se lo escríbía Rubió en la carta del 6 de agosto: «Indice de los traductores catalanes de obras clásicas. Sobre este 
particular te voy á hablar con toda franqueza. Te decía en mi última que ando ocupado en acaparar noticias de 
traducciones clásicas catalanas para forman con ello un pequeño ensayo acerca los estudios clásicos de este género en 
nuestra antigua Corona de Aragón y en las modernas provincias ahont la nostra llengua es encara parlada ó 
coneguda. Este ensayo quiero que preceda á mi traducción completa de Anacreonte, á la manera de prólogo, y Dios 
mediante desearía que mi librito viese la luz antes del Enero del próximo año» (ibidem, carta n° 214). 
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siguiente, quedó finalmente inédita. Rubió siguió trabajando en el proyecto durante el verano de 
1878 y en otoño lo abandonó al marcharse a Madrid para seguir sus estudios de doctorado225.  
Si bien el verano de 1877 Rubió comenzó a dedicarse al ensayo sobre los traductores 
catalanes de obras clásicas —cuando estaba a punto de cumplir veintiún años—, por las palabras 
de su hijo Jordi Rubió i Balaguer sabemos que había iniciado la investigación y la recopilación de 
materiales para un diccionario de traductores catalanes de los clásicos «als divuits anys», es decir, 
en torno a 1874 (Massot i Muntaner, 2006a: 112). Menéndez Pelayo, que por aquel entonces ya 
había iniciado su obra bibliográfica sobre los traductores clásicos españoles, le daba noticia de 
ésta, que ya tenía «muy adelantada», el 17 de febrero de 1874226.  
La iniciativa del diccionario, que, como observa el estudioso Josep Massot i Muntaner 
(ibidem: 113), emulaba la emprendida por Menéndez Pelayo, obedecía sobre todo a su interés por 
los clásicos, interés que se debía a la influencia de su padre Joaquim Rubió i Ors, de Josep Coll i 
Vehí, de Bergnes de las Casas, de Ramón Garriga227 y, por supuesto, a la de su admirado amigo y 
condiscípulo Menéndez Pelayo228. Aunque el material no fue publicado, ni en forma de 
diccionario ni a modo de ensayo-prólogo sobre los traductores catalanes de autores clásicos, el 
inventario de traductores fue una labor que, como explica Jordi Rubió i Balaguer en una 
necrología inédita de su padre, recogida por Massot i Muntaner, dio entre sus frutos el discurso 
sobre El Renacimiento clásico en la Literatura catalana: 
 
                                                          
225 «Como presumirás al leer el nombre de la población en que está fechada la presente, aunque me parece que ya te 
dije algo en Barcelona sobre el particular, estoy estudiando en el actual curso las asignaturas del Doctorado en Letras 
y además la Bibliografia. A consecuencia de las tareas escolares y de otras con que papá me ocupa (que son de peor 
índole) he tenido que suspender por largo tiempo mi traducción de Anacreonte y solo en estas vacaciones me ha sido 
posible adelantarla un tantico. Llevo ya traducidas 47 odas, así es que poco me falta. La venida á Madrid me ha 
impedido publicar mi traducción cuando yo quería, y lo siento tanto más, cuanto que un tal Renyé y Viladot aprisa y 
corriendo ha endilgado una versión del autor mencionado, (aunque muy incompleta pues solo abraza de diez y ocho 
á veinte odas) y la ha publicado á escape en Barcelona, con gran sorpresa mía y de papá. No creía que en los tiempos 
que corremos, tuvieran lugar tales coincidencias»; carta del 1 de enero de 1878 (Menéndez Pelayo, Epistolario, III, 
carta nº 4).      
226 «Yo prosigo trabajando en mis papelotes sobre traductores castellanos, obrilla que tengo muy adelantada y para la 
cual he recogido muchos datos. […]Cuando esta obra esté concluida demostrará lo mucho que en España se han 
cultivado los nobilísimos estudios clásicos. La he dispuesto por el orden alfabético de los apellidos de los traductores. 
Después de una noticia biográfica viene el catálogo de sus obras originales, que siempre es conveniente para nuestra 
bibliografía, en general algo descuidada; cerrándose el artículo con la noticia de las traducciones que ha hecho cada 
uno, de las cuales hablo con mayor ó menor extensión según su importancia» (Menéndez Pelayo, Epistolario, I, carta 
n° 87). 
227 El mismo Rubió i Lluch lo manifestaba en una entrevista para La Veu de Catalunya: «Coll i Vehí va ésser qui 
m’inicià en l’estudi dels clàssics grecs i llatins, sobretot Horaci i Virgili. Del meu pare vaig rebre la formació 
especialment en el ram d’Història, Literatura Espanyola i Llatí. En l’estudi de la llengua grega, una figura preeminent 
per a mi era En Bergnes de las casas i més encara En Ramon Garriga»; «Les grans figures internacionals catalanes. 
Interviu amb Antoni Rubió i Lluch. Als seus 40 anys de cátedra», La Veu de Catalunya, 28-VI-1925: 
http://www.bnc.cat/digital/arca/index.html [fecha del último acceso: 18-I-2013). 
228
 «Si cuando comencé á emprender mi versión te hubieses hallado en tu terruca, ya puedes suponer Marcelino, que 
á tí antes que a nadie mandara mis primeros ensayos sobre autores clásicos, como quiera que a ti solo debo la dosis 
de afición que les tengo»; carta de Rubió a Menéndez Pelayo del 6 de agosto de 1877 (Menéndez Pelayo, Epistolario, 
II: carta n° 214). 
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el diccionari de traductors clàssics catalans que començà als divuits anys, marcà una fita notable en els 
estudis de Rubió i Lluch sobre la nostra literatura. Tot seguit n’amplià el marc, fins a convertir-lo en un 
arxiu per ordre alfabètic dels escriptors en la nostra llengua, que no parà mai d’enrirquir i s’esforçà de tenir 
al corrent de la nova bibliografia. Així ha esdevingut un instrument de treball utilíssim, l’eficàcia del qual 
ningú no pot valorar millor que jo, o els que fórem els seus deixebles més acostats. […] 
En va ésser fruit ben madur i ple de novetats, el seu discurs d’entrada a l’Acadèmia de Bones Lletres, en 
1889, sobre el renaixement clàssic en la literatura catalana. Era un tema que ja en plantejar-se’l de jove, li 
posà un amor per tota la vida (Rubió i Balaguer, s. a., apud Massot i Muntaner, 2006a: 113-114). 
 
El hecho de que en aquel entonces Rubió i Lluch se ocupase de traductores catalanes no 
respondía todavía a una reivindicación catalanista, la cual, siempre dentro de ciertos límites, se iría 
manifestando a medida que se adentraba en el estudio de la historia y la literatura catalanas y a 
medida que el catalanismo político favorecía el desarrollo cultural de Cataluña. «Cuando me 
contestes haz el favor de decirme, si te parece bien mi idea de escribir un ensayo sobre los 
estudios clásicos en Cataluña; ¿no te parece que esta pretension es algo parecida á la de aquellos 
que escriben Historias de la isla Formentera ó de las Columbretes?» le escribía a Menéndez 
Pelayo en agosto de 1877 (Menéndez Pelayo, Epistolario, II, carta nº 214). Siguiendo la 
observación que Jordi Malé lleva a cabo en su exhaustivo estudio sobre Rubió i Lluch, muy 
posiblemente años más tarde el que sería presidente del Institut d’Estudis Catalans no se hubiese 
planteado la cuestión (Malé i Pegueroles, 2002d; 89).  
 
 II.2. La influencia del contexto familiar e histórico-cultural en la conciencia 
ideológica de Rubió 
 
A pesar de que el contexto general histórico-cultural fuese en principio poco propicio al 
cultivo de estudios de ámbito estrictamente catalán, no sorprende que Rubió se ocupase de 
traductores catalanes si se tiene en cuenta su particular contexto familiar y cultural.  
Desde que su padre Joaquim Rubió i Ors, Lo Gayter de Llobregat, planteó por primera 
vez públicamente la cuestión de la literatura en lengua catalana —no solo la literatura de 
entretenimiento, sino también la literatura culta— proclamando la aspiración de Cataluña a una 
independencia literaria en 1841229, el proceso de restauración de la literatura catalana como hecho 
cultural autónomo había empezado a tener una cierta repercusión social.  
                                                          
229 Lo Gayter del Llobregat era el pseudónimo con el cual Joaquim Rubió i Ors firmaba las poesías que publicaba en 
el Diario de Barcelona. En 1841 estas poesías fueron publicadas junto a otras nuevas en el volumen Lo Gayter del 
Llobregat. Poesias de D. Joaquim Rubió i Ors, precedidas de un prólogo que era una declaración de intentos. De hecho, 
según han señalado diversos críticos (Bohigas, 1982: 411-418; Casella, 1966: 358-359; Rovira i Virgili, 1966: 23-24; 
Rubió i Balaguer, 1989: 146-1148), el valor del volumen residía no tanto en el valor artístico de sus composiciones, 
sino en su prólogo. Se trataba de «un intent de superació de la tradició vallgofonina i de l’humorisme casolà 
predominant, i aspirà a ésser com l’avantguarda en marxa de la restauració literària de la llengua catalana» (Bohigas, 
1982: 413). El prólogo decía: «Catalunya pot aspirar encara á la independencia; no á la política, puix pesa molt poch 
en comparació de las demes nacions, las quals poden posar en lo plat de la balansa, á mes del volúmen de llur 
historia, exércits de molts mils homes y esquadras de cents navíos; pero sí á la lliteraria, fins á la qual no s'estent ni se 
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Entre la primera y la segunda edición del volumen Lo Gayter del Llobregat (1841-1858), 
emergieron diversos poetas con pseudónimos semejantes y, después de las antologías de poesía 
catalana Los Trobadors nous, publicada el mismo 1858 por Antoni de Bofarull, y Los Trobadors 
moderns en 1859 a cargo de Víctor Balaguer, el número de ‘trovadores’ aumentó (Bohigas, 1982: 
414-415). Formaban parte de la Renaixença y su poesía se inscribía en la estética y en la línea 
conservadora que caracterizaba su evento literario por excelencia, los Jocs Florals o de la Gaia 
Ciència. Restaurados en 1859, tres años después de que naciese Rubió i Lluch, constituyeron la 
principal plataforma literaria catalana de difusión social.  
También el éxito del teatro en catalán durante los años sesenta, breve a causa de la real 
orden del 29 de enero de 1867 que prohibía las representaciones en catalán, contribuyó al 
proceso de restauración literaria. La novela, en cambio, no empezó a hacerse un hueco en la 
literatura catalana hasta la década de los ochenta, a pesar de que en 1862 Antoni de Bofarull 
publicó L’orfeneta de Menargues o Catalunya agonitzant, la primera novela en catalán desde Tirant lo 
Blanc. A la producción literaria en catalán se sumaba también la producción erudita sobre la 
historia de Cataluña, por aquel entonces todavía en español. Víctor Balaguer publicó su Historia de 
Cataluña y de la Corona de Aragón entre 1860 y 1863 y Antonio de Bofarull la Historia crítica y 
eclesiástica de Cataluña entre 1876 y 1878230 (Balcells, 2006: 892-902). Además, en febrero de 1877 
Rubió i Ors leía en la Real Academia de Buenas Letras la memoria Breve reseña del actual renacimiento 
de la lengua y literaturas catalanas.    
Otro acontecimiento destacable de la Renaixença literaria fue la constitución en 1870 de la 
primera sociedad defensora de la lengua y la literatura catalanas, la Jove Catalunya, formada por 
personalidades como Àngel Guimerà, Pere Aldavert, Josep Roca i Roca, Antoni Aulèstia i Pijoan 
y Felip Matheu. Suprapartidista —en cuanto que su creación derivaba del descontento general 
                                                                                                                                                                                     
pot estendrer la política del equilibri. Catalunya fou per espay de dos segles la mestra en lletras dels demes pobles; 
¿perqué puix no pot deixar de fer lo humillant paper de deixeble ó imitadora, creantse una lliteratura propia y á part 
de la castellana? ¿Perqué no pot restablir sos jochs florals y sa academia del gay saber, y tornar á sorprendrer al mon ab 
sas tensons, sos cants de amor, sos sirventesos y sas aubadas? Un petit esfors li bastaria pera reconquistar la 
importancia lliteraria de que gosá en altres épocas, y si Deu permetés que aqueixa idea se realisás algun dia, y que los 
genis catalans despenjassen las arpas dels trobadors que han estat per tant temps olvidadas, lo Gaytér del Llobregat, per 
escassas que sian sas forsas, se compromet desde ara per llavors á guerreijar en lo lloch que se li senyale, encara que 
sia en la última fila, pera conquistar la corona de la poesía, que nostra patria deixá cáurer tant vergonyosament de son 
front, y que los demes pobles reculliren y se apropiaren» (Rubió i Ors, 1858 [1841]: XI-XII). Es muy interesante la 
observación que Mario Casella realizaba en propósito en su estudio «Agli albori del Romanticismo e del moderno 
Rinascimento catalano» que apareció publicado en 1918: «Il Rubió y Ors non traeva tutte le possibili conseguenze 
dalla sua affermazione; non prevedeva, in altri termini, che catalanismo letterario era catalanismo politico, era 
nazionalismo vero e proprio. E da lui infatti ripete l’origine  quello spirito inquieto che agita modernamente i catalani, 
informando le molteplici manifestazioni della loro vita civile e costituendo un’incognita nel futuro della politica 
spagnola. E si badi: l’importanza storica e civile del Rubió y Ors sta appunto nel carattere di quella sua prima 
raccolta» (Casella, 1966 [1918]: 358). Vale la pena también mencionar en relación con Joaquím Rubió como iniciador 
consciente de la Renaixença el prólogo de Rubió i Lluch a la edición de Lo Gayter de Llobregat publicada en 1902 
(Rubió i Lluch, 1902: XL-XLII, LVIII-LX).   
230 La obra de Borafull, según contaba Rubió a Menéndez Pelayo el 14 de abril de 1876, alcanzaba ya entonces los 
1800 suscriptores solo en Barcelona (Menéndez Pelayo, Epistolario, II: carta nº 5). 
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que vivía en aquellos momentos Cataluña y no de una tendencia partidista específica—, y por ello 
considerada apolítica, amplió los horizontes del movimiento literario hacia el terreno cívico 
(ibidem: 884).  
A la Jove Catalunya se debe la fundación, en 1871, de una de las plataformas periodísticas 
más importantes de la Renaixença: el semanario cultural La Renaixensa, que se convirtió en diario 
en 1881 y se publicó hasta 1905 (Balcell, 2006: 900). Rubió seguía esta publicación desde sus 
inicios e incluso publicó algunas de sus traducciones al catalán de los poemas de Anacreonte en 
1877231, y alguna poesía232. Años más tarde, en el discurso presidencial de la sesión inaugural del 
Centre Excursionista de Catalunya de 1892, Rubió definiría La Renaixensa «l’orga mes autoritsat 
del catalanisme, lo qui porta lo nom gloriós ad que ha sigut batejat lo despertar del poble català, la 
Renaixensa» (Rubió i Lluch, 1892: 28).  
Por su parte el Centre Excursionista de Catalunya, del que fue primer presidente, surgía 
en 1891 de la fusión de dos entidades excursionistas que habían sido fundadas también en la 
década de los setenta: l’Associació Catalanista d’Excursions Científiques, de la que Rubió fue 
socio activo desde su creación en 1876, y l’Associació d’Excursions Catalana, fundada dos años 
después (ibidem: 27-29).  
El joven Rubió i Lluch, pues, estaba al corriente y participaba de las manifestaciones 
relativas al movimiento literario que estaba teniendo lugar por aquel entonces en Cataluña. No 
sorprende que se ocupase de traductores clásicos catalanes en la década de los setenta. Sin 
embargo, El Renacimiento clásico en la literatura catalana, que empezó a preparar una década más 
tarde, reflejaba una actitud diferente respecto a la del Rubió que, en 1877, planteaba sus dudas a 
Menéndez Pelayo a propósito de aquella iniciativa.  
Cuando Rubió empezaba a preparar el discurso de recepción de la Real Academia de 
Buenas Letras, en torno a 1887, la Renaixença había alcanzado cierta estabilidad a pesar de la 
política de descatalanización actuada por el gobierno central. Ya no era suficiente la restauración 
de la literatura catalana que habían llevado a cabo los protagonistas de la primera Renaixença 
catalana y sus plataformas literarias, ni tampoco la contribución patriótica de las sucesivas 
asociaciones excursionistas. Se había puesto en marcha un proceso imparable hacia la ambición 
de alcanzar una situación de normalidad de la cultura catalana y esta ambición, apoyada en la 
                                                          
231 En la carta del 5 de julio de 1877 escribía a Menéndez Pelayo que le faltaba «aun registrar tres años de la coleccion 
de la Renaixensa» (Menéndez Pelayo, Epistolario, II, carta n° 199), y el 6 de agosto de 1877 le daba notícia de que 
había publicado algunas de sus traducciones anacreónticas en esta misma revista (ibidem, carta nº 214). Se refería a 
«Lo amor mullat», «A sa lira» y «A un vas de plata», que habían aparecido en febrero (La Renaixença, t. I, a. VII, n. 2, 
pp. 137-139) y el diciembre de 1877 también publicó en La Renaixensa otras tres traducciones del poeta griego: «A 
una nina», «Oda XIII» y «La primavera» (t. II, a. VII, n. 7, pp. 451-452) (Malè i Pegueroles 2002c: 109).     
232 Carta a Juan Luis Estelrich del 28 de mayo de 1885 (Torres Gost, 1985: 265).  
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necesidad de reapropiar la lengua catalana de un estatus, solo podría realizarse a través de la 
política.  
 
    El propòsit, en realitat, descansava damunt una premissa extraliterària: la situació social de l’idioma. Tant 
com «reconstruir» una literatura, es feia imprescindible de «reconstruir», allora, la llengua en què havia 
d’expressar-se. I el català, quan s’articulava el moviment «renaixentista», no solament sofria una marginació 
més o menys rigorosa a nivell institucional – administratiu, escolar, eclesiàstic, etc.-, sinó que també 
arrossegava una rutina de gairebé tres segles de mera supervivència anèmica en el terreny de la cultura. […] 
La lògica de la pretensió resulta evident. Per constituir una «literatura catalana» mitjanament normal, no 
bastava que els escriptors catalans deixessin el castellà o el francès i adoptessin el català en la seva labor 
regular. Això només podia ser un primer pas. Perquè, fins i tot en el supòsit d’haver-hi hagut una unanimitat 
compacta, la «literatura» correlativa hauria continuat subjecta a un status precari si la llengua no hagués 
recuperat, simultàniament, en la consciència i en el costum de la gent, les possicions que li corresponien. Les 
costures i les Universitats, les oficines i la premsa, la tribuna i els llibres de comerç, la cortesia i els sermons 
solemnes, pertanyien al castellà o al francés: els suports elementals d’una possibilitat de «lectura» literària, la 
predisposició instrumentalitzada, els esquemes previs, li eren negats, al català. No hi havia més remei, doncs, 
que conquerir-los. Sense ells, la llengua decauria: acceleraria el seu dedadiment. I en una llengua 
condemnada a l’extinció, qualsevol projecte literari perdria sentit. L’unic recurs salvador, previsible, era la 
«política» (Fuster, 1988: 11-12).  
 
Según Albert Balcells, en la década de los ochenta la serie de eventos sociales y políticos 
consecuentes al fracaso del federalismo republicano y del carlismo fueron gestando el 
catalanismo, entonces todavía concebido como movimiento cívico y patriótico y no como partido 
político (Balcells, 2006: 916). En 1880, el representante del federalismo republicano catalán y 
editor del Diari Català (1879-1881), Valentí Almirall, convocaba el Primer Congrés Catalanista sin 
contar todavía con el apoyo del grupo de La Renaixensa, de tendencia católica y conservadora.  
Un año después, cesada la publicación del Diari Català y fuera del partido federal español 
el grupo catalanista minoritario del federalismo y el mismo Almirall, La Renaixensa se convirtió en 
el único diario catalanista y el sector republicano y el sector monárquico conservador se unieron 
formando el Centre Catalá: el catalanismo de delineaba como un hecho transversal que acogía 
ambas tendencias (ibidem). El Segon Congrés Catalanista (1883) ya contaba con el grupo 
conservador de La Renaixença y, en 1885, un grupo de personalidades que representaban las 
distintas tendencias ideológicas —juristas, que defendían el derecho catalán amenazado por la 
codificación bajo patrones castellanos, eruditos y literatos de la Renaixença así como defensores 
de la lengua catalana— dirigía a Alfonso XII la Memoria en defensa de los intereses morales y materiales de 
Cataluña, que fue publicada en un acto presidido por  Joaquim Rubió i Ors (ibidem: 917).  
Las diferencias políticas entre ambos sectores llevaron a que una buena parte del grupo 
representado por La Renaixensa y los miembros del Centre Escolar Català, fundado en 1886 por 
un grupo de universitarios también de tendencia conservadora —entre sus miembros se 
encontraban Narcís Verdaguer i Callís, Prat de la Riba o Francesc Cambó, figuras que cobrarían 
gran relieve en la política y en la cultura catalana—, abandonasen el Centre Català en 1887 para 
fundar la Lliga de Catalunya.  
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Mientras tanto el movimiento literario evolucionaba e iba conquistando todos los 
géneros.  A la poesía, que alcanzó un gran éxito de público con Jacint Verdaguer, se sumaron el 
teatro de Àngel Guimerà, la novela de Narcís Oller o los cuadros de costumbres de Emili 
Vilanova. A la prosa catalana contribuían también las plataformas periodísticas. A parte de las 
publicaciones satíricas de inspiración republicana que habían surgido a principios de los setenta, 
entre las que destacan La Campana de Gràcia (1870) o L’Esquella de la Torratxa (1872) y que 
continuaron publicándose hasta bien entrado el siglo XX, a finales de los setenta y durante los 
ochenta aparecieron nuevas publicaciones en catalán. El ya mencionado Diari Català (1879-1881) 
de Almirall fue sustituido por Lo Tibidabo, La Veu de Catalunya o Lo catalanista y en 1881 surgía 
L’Avens, de carácter innovador y crítico así como reivindicativo, que se publicó hasta 1884 y, en 
su segunda etapa, desde 1889 hasta 1893. En 1878 aparecía el Butlletí de l’Associació d’Excursions 
Catalana y las de tendencia católica moderada y conservadora Lo Gay saber —fundada en 1868 
pero interrumpida en 1869— y La veu del Monserrat de Jaume Collell i Bancells y Torras i Bages, 
diametralmente opuestas a la ideología de Almirall que, en 1886, publicaba su obra Lo Catalanisme. 
Jaume Collell i Bancells fundaría, en 1889, la Revista Catalana (1889-92). 
Rubió i Lluch se ubicaba ideológicamente en la tendencia conservadora y católica de los 
Jocs Florals o de las corporaciones como el Centre Català o la Lliga de Catalunya y de las 
publicaciones más representativas de la Renaixença. Si en La Renaixensa y en el Calendari Català 
publicó algunas de sus traducciones catalanas anacreónticas (Malé i Pegueroles, 2002c: 109), en 
1881 publicó en La Veu del Monserrat y en Lo Gay saber dos estudios en catalán sobre literatura 
helenística233 y en 1887 en La Veu del Monserrat su estudio «Lo modern arcontat grech» (Balcells: 
2000, 36). Pero Rubió guardaba algunas reservas respecto al catalanismo, digamos ‘más radical’, 
sostenido por algunos de los miembros de La Renaixensa como Àngel Guimerà o respecto a la 
consideración del cristianismo como elemento caracterizante del catalanismo que sostenían los 
fundadores de La Veu del Monserrat.   
La lengua catalana compartía con la española los escritos de Rubió en aquel periodo entre 
1877 y el inicio de la preparación de El Renacimiento en la literatura catalana, en torno a 1886-87. 
Además de los poemas en español que había publicado en su juventud, y que todavía publicaría a 
principios de los años ochenta, y de su tesis, obligatoriamente en español, Rubió preparó el 
discurso En celebración del aniversario de la exaltación del cardenal Pecci al Solio Pontificio bajo el nombre de 
León XIII, publicado en 1881 en el Boletín de la Juventud Católica de Barcelona, asociación de la que 
fue miembro  hasta principios de los  ochenta (Malé i Pegueroles, 2002a: 81). De otra índole es la  
                                                          
233 En 1881 publicó «Breus consideracions sugeridas per la lectura d’un drama grech», La Veu del Montserrat, vol. 4, n. 
49 (10-XII) y «Breus observacions sobre la moderna novela grega», Lo Gay Saber , vol. 4, n. 22 y 23. También publicó 
en Lo Gay Saber la novela de Dimítrios Vikelas Lukís Laras (Balcells, 2000: 35). 
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serie de tres artículos, «Menéndez Pelayo como catalanista», que apareció en 1881 en el Diario de 
Barcelona como celebración del ingreso del estudioso en la Real Academia Española234, donde 
Rubió manifestaba su total acuerdo con Menéndez Pelayo a propósito de la creación de la cátedra 
de literatura catalana que el polígrafo santanderino había solicitado en su obra La ciencia española 
(Malé i Pegueroles, 2004: 57).  
También en sus primeros trabajos sobre historia catalana, concretamente sobre la historia 
de la Grecia catalana, utilizó ambas lenguas. A parte de la conferencia en la Associació catalanista 
d’Excursions sobre la «Expedició catalana a Orient» de 1880 y del artículo en catalán publicado 
en La Veu del Monserrat en 1887, en 1881 apareció en la Revista de Ciencias Históricas de Barcelona 
«Estudios sobre los historiadores griegos acerca de las expediciones catalanas a Oriente»; en 1885 
en el Museo Balear «Nicéforo Gregoras y la expedición de los catalanes a Oriente» y en 1887 Rubió 
dedicó otros dos estudios en español al tema para la Real Academia de Buenas Letras de 
Barcelona, además de un tercero, en griego, para el boletín de una sociedad histórica ateniense.  
Pero si bien Rubió i Lluch nunca llegó a adoptar exclusivamente el catalán en su 
producción erudita, lo cierto es que privilegió su utilización a partir de la fundación del Institut 
d’Estudis Catalans. A este propósito, tal y como observaba Lluís Nicolau d’Olwer, hay que 
considerar que pertenecía ya a la generación del periodo de consolidación de la Renaixença, pero 
nunca llegó a ser catalanista a la manera de los intelectuales catalanes nacidos en las últimas 
décadas del siglo XIX: 
 
La generació que va seguir [a la de la primera Renaixença], rebut el primer impuls de la tímida iniciació 
renaixentista, va anar més enllà […].  
Aquesta nova generació és la de Rubió i Lluch. No posa fites a l’ús de la nostra llengua, té per ella les 
màximes ambicions, excepte una: la del seu imperi exclusiu. En obrir totes les portes a la llengua catalana no 
en tanca cap a la castellana. L’antagonisme entre la pròpia i la llengua forastera no ha de resoldre’l perquè no 
se li planteja. En parlar dels “nostres clàssics” o del “nostre teatre” els catalans d’aquella generació entenen 
per nostre allò mateix que hi entén un castellà (Nicolau d’Olwer, 1958: 36).   
 
El catalanismo de Rubió no entraba, pues, en contraste con su sentimiento de pertenencia 
a un Estado englobador de diferentes patrias. Así lo manifestaba en el discurso inaugural del año 
académico 1901-1902 que pronunció en la Universidad de Barcelona: 
 
    El concepto más científico y completo de la literatura española […] es el que la considera como la 
exposición ordenada del total desarrollo literario de la península ibérica, desde sus orígenes más remotos 
hasta nuestros días. Este concepto, producto de una elaboración lenta y gradual, es ocioso pedírselo á 
tiempos anteriores. […] Hoy el majestuoso edificio de nuestra producción nacional está completo, y en él 
                                                          
234 Rubió i Lluch, Antoni (1881): «Menéndez Pelayo como catalanista», Diario de Barcelona (29-III, 6-IV y 22-IV). 
Cuando  falleció Menéndez Pelayo Rubió también le dedicó diversos homenajes: «Marcelí Menéndez Pelayo», La Veu 
de Catalunya, 20-V-1912; «Menéndez Pelayo y las letras americanas» en Mercurio, 30-V-1912 (Torres Gost, 1985: 425); 
y, en 1913, «En Marcelí Menéndez Pelayo i la cultura catalana», Anuari MCMXI-XII, Barcelona, Institut d’Estudis 
Catalans, pp. 718-723. Sobre Menéndez Pelayo en Cataluña vid. Siguán, Miguel (1949): «Cataluña y Menéndez 
Pelayo», Boletín de la Biblioteca de Menéndez Pelayo,  a. XXV, pp. 5-49.  
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cabemos todos los españoles, porque ante la historia y la filología no existen lenguas parias ni literaturas 
desheredadas (Rubió i Lluch, 1901b: 5-6).   
 
Ahora bien, Antoni Rubió reivindicaba que la literatura catalana fuese concebida como 
hecho autónomo y diferenciado, que disfrutase en cuanto tal de una consideración par al resto de 
las grandes literaturas y consideraba los Països Catalans como nación a partir de la identificación de 
la cultura histórico-literaria y de la lengua con una determinada área territorial. Rubió dejaba bien 
clara su posición al responder al amigo mallorquín Juan Luis Estelrich, el verano de 1886, poco 
antes de dedicarse en pleno a la monografía sobre el renacimiento en Cataluña: 
 
    Estimadissim Lluis: te escrich en quatre agarrapadas y en catalá, perque en la teva carta hi ha alguna cosa 
que ha ofes mon amor propi nacional, y que demana le deguda esmena. Mon retraiment (passer-moi le mot tan 
poch catalá) obehix a idiosincrasia de caracter, a la pressió amorosa de la lluna de mel, a mon geni indolent y 
poch actiu, a mil causas, a tot, menys a la falta d’amor a les coses de la terra. Catalá soch fins a la moll dels 
ossos, y Deu mitgenant ho seré fins els ultims dias de ma vida, com fins allavoras conto esser católich, 
apostolic y romá, y romá sobre tot. No m’abrassis donchs en aquest sentit […]. A Catalunya, la gent 
castellanissada es conta ab los dits y se la mira ab desdeny. Desgraciat el poble que perd sa llengua y sa 
dignitat. Aprenen dels gallegos. Nosaltres no volem esser la Galicia d’Espanya. […] Si no escric en catalá, es 
perque no l’hi apres per principi gracias a la tirania castellana, o centralisadora, y perque l’amor a Catalunya 
no em cega fins al punt de que no admiri una de les llenguas més hermosas del mon, pero per falta de 
entusiasme per la llengua catalana, may (Torres Gost, 1985: 279).   
 
Y recién acabado El Renacimiento clásico en la literatura catalana, el 22 de diciembre de 1887 
manifestaba:   
 
    Como buen catalán, que ama, como todos su patria hasta el delirio, le dedico todos mis esfuerzos y 
sudores, y voy a hacer voto de consagración por completo a su historia, a su lengua y a su literatura. Eso no 
quiere decir que sea separatista como tu supones, pero si que siento la dignidad de mi país en su más alto 
punto, y que profeso la opinión arraigadísima en mi de que no existen lenguas parias, ni literaturas 
desheredadas, y que entre todas la iniquidades del centralismo liberal, lo más bárbaro e inhumano, es lo que 
priva al pensamiento de su legítima expresión, condenando a una raza inteligente a una inferioridad, que 
valiéndose de los propios medios que Dios le ha dado, no tuviera en modo alguno. Y no lo digo por mí, que 
castellano de nacimiento, y habiendo recibido una educación literaria, siento menos esta necesidad del 
empleo del catalán que otros muchos. Pero sé que Verdaguer, Guimerá, Aguiló y otros más afortunados 
que yo, valen mucho porque escriben en catalán (ibidem: 284-285). 
 
II.3. El Renacimiento clásico en la literatura catalana 
 
II. 3. 1. El renacimiento que no existió: un discurso reivindicativo.  
Así como el contexto familiar y los acontecimientos histórico-culturales que tuvieron 
lugar en aquellos años hasta la preparación de su primera monografía sobre literatura catalana 
tuvieron su peso en la evolución de la conciencia catalanista de Rubió, también lo tuvieron las 
investigaciones sobre la historia de Cataluña que había ido realizando y que le habían hecho 
adentrarse en un periodo de esplendor y vitalidad cuyo conocimiento contribuía a la valoración 
presente de Cataluña. De hecho, en 1892, pocos años después de la lectura de su discurso en la 
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Real Academia de Buenas Letras sobre el renacimiento clásico catalán, Rubió pronunciaba estas 
palabras en la sesión inaugural de Centre Excursionista de Catalunya:  
 
Abans de fer estat hem de fer pátria y la pátria en un poble que ha perdut l’esma de son esser y que sent 
com una influencia exterior, poderosa y disolvent, vá anorreant y corsecant sas forças vitals, se refá 
principalment escampant lo conexement del passat y relligantlo ab la vida de present. La ignoracia es la gran 
amiga del embrutiment; la falta de memoria es la que mata als pobles; ella es la que destrueix son sentiment 
de identitat, sa conciencia y sa dignitat, y’l fá semblar cosa fácil y fins preferible vestirse lo trajo, las lleys, la 
llengua y las costums de gent forastera […]. 
    Aquí la noble expansió intelectual del poble catalá no sufreix mutilació de ningún género; aquí no se li 
exigeix que renegue de sa parla y que’s disfresse á la castellana; aquí no’s coneix la bárbara interdicció civil 
de cap idioma y molt menos del que es lo complement més íntim de la nostra ánima nacional; aqui [sic] el 
catalá no te que fer sacrificis de sa dignitat pera conreuar la ciencia, sinó que ho pot fer ad la espontaneitat y 
vigor que sols dona la armonía complerta entre lo pensament y la forma (Rubió i Lluch, 1892: 39). 
   
Como señala Lola Badia, El Renacimiento clásico en la literatura catalana era ya un discurso de 
reivindicación literaria y de cierto tono polémico (Badia, 1988: 19). Leído el 17 de junio de 1889 
en su recepción en la Real Academia de Buenas Letras —en aquel entonces la única sociedad 
barcelonesa dedicada a los altos estudios históricos—, estaba por tanto destinado a un evento 
oficial en una institución tradicional en la cual el uso del catalán no estaba previsto235. Sin 
embargo, «[m]és d’esperit catalanesc —esperit de revolta i de restauració— hi havia sovint en 
escrits on la llengua forastera servia d’arma de combat contra ella mateixa, que no pas en la 
platitud esterilitzada i conformista, com si ja tots els nostres problemes fossin resolts, amb què 
després molts han emprat la llengua catalana» decía Nicolau d’Olwer en «El mestre Rubió i 
Lluch» (Nicolau d’Olwer, 1958: 37). Era el caso de esta monografía, definida por Badia el artículo 
fundacional de la historiografía sobre el «humanismo catalán» en cuanto primera gran aportación 
de material crítico y erudito que refleja una conciencia historiográfica sobre el tema (Badia, 1988: 
16).  
A través del recorrido histórico de las influencias grecolatinas Rubió daba cuenta del 
esplendor de la literatura catalana durante los siglos XIV y XV —en coincidencia con el 
esplendor político y lingüístico de Cataluña— y de su decadencia como consecuencia de la 
frustración prematura que en Cataluña sufrió el «gran proceso de renovación cultural», el 
Renacimiento, mientras este adquiría su mayor expansión y su forma crítica y literaria más 
brillante en el resto de países europeos. Entre las causas principales de la interrupción de este 
proceso Rubió señalaba la privación de la nacionalidad política catalana que tuvo lugar con la 
                                                          
235 De hecho, sus dos estudios sobre la expedición de los catalanes en Oriente de 1887 para la misma institución,  «La 
expedición y dominación de los catalanes en Oriente, juzgadas por los griegos» y «Los Navarros en Grecia y el 
ducado catalán de Atenas en la época de su invasión», publicados en Memorias de la Real Academia de Buenas Letras de 
Barcelona, también eran en español. No sería hasta el año 1897 cuando se presentó a la aprobación de la Academia la 
propuesta para que los discursos inaugurales fuesen en catalán, iniciativa que llevó a cabo Rubió i Lluch y gracias a la 
cual al año siguiente Torras i Bages pudo leer su discurso en catalán (Massot i Muntaner, 2006a: 112).   
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unificación española, privación que comportó la expulsión de la cultura y la lengua catalana de los 
centros del poder.  
Del discurso emerge ya desde el principio la estrecha relación de la tríada lengua, política y 
literatura: la lengua alcanza prestigio cuando es acogida por los organismos con poder 
institucional, y dicho prestigio y cultivo de la lengua preserva la cultura y posibilita la existencia de 
una literatura —en el sentido más amplio del término y no solo como hecho artístico— de valor. 
Además de la explícita alusión al presente realizada en la conclusión, lo cierto es que la totalidad 
del discurso inducía a la reflexión sobre la situación lingüística y literaria de la Cataluña 
contemporánea a Rubió i Lluch.           
Ya en la primeras páginas dedicadas a la Edad Media, Rubió mencionaba la importancia 
capital que tuvo un órgano de poder como la Iglesia a la hora de convertir «la moribunda lengua 
del Lazio en lengua de sus dogmas, de sus leyes, de su predicación y de sus pontífices» (Rubió i 
Lluch, 1889: 39), cuando el clasicismo había desaparecido casi por completo. Pero incluso en la 
Edad Media, que desde el punto de vista literario había supuesto la derrota de la civilización 
grecorromana ante la septentrional, la «influencia civilizadora del saber clásico» permanecía más o 
menos latente en los pueblos neolatinos por el hecho de estar marcados originariamente por la 
antigüedad clásica.  
La actividad literaria en Cataluña entre la corte de Borrell II (siglo X) y la de Jaume I (siglo 
XIII) era muy reducida. Esta escasez literaria contrastaba con su actividad política y la plena 
conciencia de su propia individualidad «hondamente sentida y expresada en la promulgación de 
los Usatges, afirmación de su fisonomía característica y nacional, antes que en otro pueblo íbero 
aquí realizada» (ibidem: 41). La posible causa de esa inactividad era el problema de tener que elegir 
como lengua poética o bien el latín, decrépito e incompresible para el pueblo, o bien la lengua 
usada por los trovadores, bien entendida pero no hablada por él, ya que la propia lengua no había 
alcanzado aún suficiente madurez. Sin embargo, a pesar del poco conocimiento que se tenía 
entonces de aquel período, el predominio que tuvo la cultura francesa en Cataluña era un hecho 
reconocido. Si la epopeya franca era la verdaderamente nacional de Europa, siendo incluso más 
fuerte que la épica en Italia, era natural que influyese en un «país como el nuestro, libertado por 
las armas carolingias y franco por su cultura, por su movimiento social, por muchas de sus 
instituciones, y hasta por la adopción de la escritura francesa» (ibidem).   
 Pero en el siglo XIII la literatura catalana se independizaba de la francesa gracias al uso de 
la lengua catalana por parte de Jaume I, «rey y héroe á la vez […], que la ennobleció con su pluma 
y la hizo idioma de los monarcas, de la historia y de las leyes, mientras que con sus dedos de 
gigante ensanchaba y deslindaba los límites de su herencia más allá del Ebro y de los mares» 
(ibidem, 42). Sin embargo, no había apenas huellas de clasicismo en esta primera era de las letras 
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catalanas; las escasas señales se encuentran en las poesías provenzales de trovadores catalanes y 
bajo aspecto caballeresco. Lo que la caracterizó fueron dos factores de diversa índole: uno 
literario, el cultivo de la prosa —de la historia y de las ciencias morales— y el otro político, el 
confinamiento de la lengua, las leyes y el modo de ser político de Aragón a los límites de esta 
región y la extensión de la civilización catalana y de su idioma a sus nuevas conquistas.  
No obstante el retroceso que supuso este periodo de la Edad Media para los 
historiadores, el siglo XIV fue el «áureo y clásico de la literatura y de la civilización catalanas» 
(ibidem: 45), ya que el proceso iniciado por Jaume I continuó y la expansión de la nacionalidad 
catalana se acompañó al desarrollo de la ciencia236. Al contrario de lo que sucedió con la lírica, la 
mayor parte académica y con demasiados ecos provenzales, la historia y la didáctica florecieron 
definitivamente, géneros que «lleva[ban] el sello de la nacionalidad y del carácter catalán». Pero 
este primer período del siglo XIV tampoco se distinguió por un verdadero clasicismo237; apenas 
recurrieron al saber clásico los grandes escritores de este período238, caracterizado literariamente 
por el carácter caballeresco de la influencia clásica supeditada al espíritu gótico de la época y por 
el predominio de la influencia francesa en Cataluña, debida a su hegemonía política, militar e 
intelectual durante la Edad Media. Rubió pone como ejemplo de esta hegemonía la afluencia a la 
Universidad de París de «los sabios más eminentes: Ramon Lull y Dante, el Arzobispo D. 
Rodrigo de Toledo, Brunetto Latino, Boccaccio y el Petrarca» (ibidem: 52). 
Por otra parte, Rubió lamentaba el hecho de que la dominación catalana que tuvo lugar en 
las tierras que fueron la cuna del arte clásico no trajera consigo el conocimiento ni la influencia 
clasicista esperada, ya que la Grecia de entonces no era «otra cosa que una nación occidental ó 
europea» en la que la cultura occidental se había desarrollado hasta tal punto que «se convirtió en 
una nación eminentemente francesa» (ibidem: 48). Pero a pesar de ello, la existencia de un 
documento encomiástico de gran valor por insólito y sorprendente en la Edad Media 
testimoniaba la predisposición de la civilización catalana al clasicismo: el elogio de Pere el 
Cerimoniós a la Acrópolis conservado en el Arxiu de la Corona d’Aragó.  
A medida que avanzaba el siglo XIV, Italia iba sustituyendo la hegemonía cultural 
francesa, convirtiéndose en el centro de los estudios humanísticos y en el primer foco del 
verdadero clasicismo con tres nombres a la cabeza, Dante, Petrarca y Boccaccio:  
                                                          
236 Tal y como lo demuestran «en cuanto á la primera, la legendaria epopeya de Oriente, los laureles de Córcega y 
Cerdeña, y la anexión de Sicilia y de Atenas; díganlo asimismo, en cuanto á la segunda, los nombres de aquellos tres 
grandes apóstoles del pensamiento, Ramón Lull, Arnaldo de Vilanova y Juan de Peratallada» (Rubió i Lluch, 1889: 
47). 
237 Rubió señala la popularización llevada a cabo por los trouveras y trovadores de las materias caballerescas  de 
Alejandro, de Tebas, de Eneas y de Troya, la ininterrumpida transmisión de la ciencia de Séneca y la vulgarización en 
formas populares de los clásicos más en boga, como era el caso de Ovidio (ibidem: 46).   
238 Muntaner recurre tan solo una vez a la antigüedad clásica al recodar el robo de Helena pero, según Rubió, más 
que a Homero, el relato se acerca más a las «pseudo narraciones troyanas» de tono caballeresco (ibidem: 48).  
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Al clasicismo caballeresco y medioeval sucederá otro más erudito y profundo, que, no pagándose tanto de 
las materias como de las formas, preparará la renovación completa y el espíritu crítico del siglo decimosexto. 
Tres grandes nombres aparecen entonces que bastan por sí solos para constituir una edad de oro de la 
literatura italiana, más digna de atención, si se la compara con el estado de cultura intelectual en aquella 
sazón, que los dos brillantes siglos sucesivos: Dante, Petrarca y Boccaccio; los tres igualmente enamorados 
de la civilización clásica, pues si el primero toma por mentor y guia á Virgilio en su trilogia cristiana, no tuvo 
aquélla más celoso partidario y propagador de sus bellezas que el cantor de Laura, mientras se arruinaba el 
autor del Decamerone por su pasión por los libros griegos; todos ellos elegantes escritores en lengua latina, y 
maestros y creadores de la vulgar italiana; los tres tan grandes y originales en sus artísticos procedimientos, 
que se adelantan á su siglo, asombran á sus contemporáneos y producen una numerosa legión de imitadores 
reclutada en todos los países europeos (ibidem: 53). 
 
Además del valor artístico, Rubió atribuía a Dante el valor de ser el primero de los tres 
grandes nombres de la literatura italiana que abrieron el camino al verdadero clasicismo y, por 
tanto, a la primera fase del Renacimiento. Esta consideración de Dante es esencial si se considera 
que para Rubió del clasicismo auténtico derivaba una influencia civilizadora por la cual el 
Renacimiento —el conocimiento total de las dos literaturas clásicas antiguas— no podía limitarse 
solo a la «resurrección literaria». Suponía la «renovación completa en todas las esferas de la vida, y 
enc[erraba] en su complejo sentido tan extraordinarios sucesos, como el casi total conocimiento 
de nuestro planeta, la invención de la imprenta, la independencia filosófica, la muerte de las 
libertades medioevales, la difusión de las antiguas lenguas a nuevos continentes y la realización de 
los ensueños de la unidad cesárea» (ibidem: 98-99). Dante, pues, viene presentado como el primer 
gran escritor con el que se inicia el clasicismo auténtico, clasicismo que pone en marcha un 
complejo proceso cultural del cual habría podido participar plenamente Cataluña, ya que «[e]ntre 
las naciones peninsulares Cataluña recibió la primera las semillas del Renacimiento italiano» 
(ibidem: 53).   
De hecho Cataluña advirtió el Renacimiento en el último tercio del siglo XIV, antes que 
las letras castellanas y portuguesas. Su literatura tomó impulso gracias a la italiana y al hecho de 
tener una particular predisposición hacia lo clásico, tal y como demostraba el elogio a la Acrópolis 
de Pere el Cerimoniós y la llegada del influjo italiano a Cataluña antes que al resto de la península, 
y gracias a la protección de los monarcas: «A impulsos de la admiración que las musas de Italia 
despertaban, del amor á lo antiguo y de la protección real tomaban vuelo inusitado las letras 
patrias, […] y en la corte de los tres últimos soberanos de la casa de Barcelona […] brillaban 
nuestros más áureos prosistas de aquel siglo, doblemente dichoso para la lengua y la civilización 
catalanas» (ibidem: 54). Si el humanismo y la afición por las obras clásicas e históricas 
caracterizaron el reinado de Pere IV, el de Joan I constituyó «la edad de oro» de las letras 
catalanas, esplendor que continuó durante el reinado de Martí I.  
Los primeros prosistas catalanes que recibieron el influjo del Renacimiento fueron Bernat 
Metge y fra Antoni Canals. No alcanzaban, afirmaba Rubió, el humanismo de los italianos; el 
manejo perfecto tanto del latín como del vulgar, así como la profunda erudición hacen de los tres 
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grandes italianos escritores superiores a los catalanes, «pues ni hubo aquí en el siglo XIV 
verdaderos conocedores de los secretos de la lengua latina, hasta el punto de manejarla 
indistintamente con igual perfección que la vulgar, como Dante, Petrarca y Boccaccio, ni eruditos 
tan conspicuos como esos mismos escritores» (ibidem: 59). Pero Rubió subrayaba como motivo de 
orgullo para la civilización catalana su primacía en la recepción del espíritu renacentista italiano y 
el dominio que tenían los prosistas catalanes de la propia lengua, dominio al que aludía con 
nostalgia.  
Si bien los tres «áureos prosistas» catalanes del siglo XIV —además de a los ya citados 
Metge y Canals incluye a Eiximenis—, fueron maestros en el manejo de la lengua, de entre ellos 
destacaba la figura de Bernat Metge. «[L]a literatura que posee una obra tan acabada como el 
Somni del familiar del rey D. Juan, es digna de sentarse al lado de la italiana y de la castellana en su 
más afortunada edad de oro» afirmaba Rubió (ibidem: 59). Y la superioridad de Metge Rubió la 
establecía a partir del parámetro del clasicismo, aunque este clasicismo proviniese en su mayor 
parte de fuentes indirectas:  la influencia italiana de Dante, Petrarca y Boccaccio. 
 
    La huella clásica es lo que primero en el Somni se observa. No negaré por eso que mucha de su erudición 
sea de segunda mano. Aunque no los menciones siempre, se ve allí la sombra de las obras latinas de 
Boccaccio y de Petrarca y el fondo clásico popular de la época. En las citas de autores paganos hay, con 
todo, mayor novedad que en otros contemporáneos […]. El mismo escritor, por boca de D. Juan I, hace 
alarde de sus conocimientos clásicos, cuando, después de probar la inmortalidad del alma, con citas 
entonces no muy comunes de filósofos griegos, como Zenón, Empédocles, Platón, Aristóteles y otros, dice 
que no quiere detenerse en Virgilio, Séneca, Ovidio, Horacio, Lucano, Estacio, Juvenal y muchos otros, 
porque le son demasiado conocidos […]. 
    El hombre del Renacimiento está pintado de cuerpo entero, no sólo en estas alusiones y en su veneración 
por las antiguas letras, tantas veces declarado; revélanle, más que todo, la admiración que siente por aquellos 
tres ilustres italianos del siglo XIV [Dante, Petrarca y Boccaccio], de cuyas huellas no sabe apartarse; 
revélanle asimismo sus propias costumbres, su espíritu y su atildado estilo de casta sencillez. Hasta el 
epicurismo que echa en cara al rey amador de la gentileza á su amado cortesano y el materialismo de que 
éste desembozadamente hace gala, recuerdan a Boccaccio, el gran epicúreo del Renacimiento, cuyas tres 
únicas divinidades fueron la sabiduría, la riqueza y el amor […].  
    Sus elogios de las heroínas de la antigüedad clásica se los sugirió, sin duda, el libro de De claris mutieribus y 
el de Casibus virirum et feminarum ilustrium, del autor de Decamerone, así como en la pintura recargada, 
crudamente realista, de sabor satírico y de carácter en demasía libre de los vicios, costumbres y malas artes 
de las mujeres, se trasparentan al punto al despechado amante italiano y las desnudeces de su escandaloso 
Corbaccio.  
Por otro lado, es dantesca la bella aparición del rey don Juan I, que tan aficionado á la caza, á la música y 
á las artes ocultas de la adivinación, teniendo á sus lados á Orfeo, con una rota ó lira en la mano, y á Tiresias, 
el ciego adivino tebano, y rodeado de «molts falcons e astors e cans de diverses natures que cridaven e 
udolaven fort lejamen»; así como dantesca es también la detallada descripción, á la manera clásica, de los 
tormentos de los condenados y del infierno, mezclada con las creencias cristianas, que pone en boca del 
mismo Orfeo en el libro III. Y para que nada se eche á menos en el Somni, de gusto italiano, y para que 
resulte expresión completa de su primer Renacimiento, acabada síntesis de espíritu y de sus tendencias, se 
invoca también en él en su libro II, la autoridad del Petrarca en el tratado De remediis utriusque fortunae, y se 
alude en el primero al Africa de aquel inmortal escritor, del cual hace además grandes elogios y se muestra 
particular admirador en su traducción de la historia de Walter y Griselda (ibidem: 60-62). 
 
El gran dominio de la lengua catalana acomunaba a Metge, Canals y Eiximenis, pero la 
relevancia de la huella clásica era diferente en sus obras. A pesar de su afán de renovación literaria 
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y su gusto por el arte italiano, la elocuencia de Antoni Canals estaba orientada a promover el 
saber íntimamente relacionado con el cristianismo. En cuanto a Eiximenis, Rubió aludía a su obra 
como «su maravillosa enciclopedia cristiana […], tesoro inmenso del dominio filológico de 
nuestra hoy maltratada lengua […]; admirándole, se cree todavía en el porvenir y en la vida de 
nuestra lengua, amenazada de general descomposición, y pasma y parece cosa imposible é 
inexplicable como idioma tan rico, tan formado, y que siguió tan de cerca al italiano en su 
elaboración completa, como se adelantó en ella al castellano y al francés, no haya vigorizado su 
existencia, bruscamente ininterrumpida, con la savia vigorosa que brota de aquellas páginas» 
(ibidem: 64-65). Sin embargo, las obras de Eiximenis debían ubicarse más en la Edad Media que en 
la fase ‘intuitiva’ del Renacimiento y, al contrario de Metge y Canals, no denotaban ningún afán 
renovador ni culto al arte italiano.  
Lo que Rubió i Lluch valoraba principalmente de las obras de Eiximenis y Canals era la 
prosa, era la maestría de estos autores en el uso de lengua catalana, y en otro orden de cosas su 
doctrina, aunque Rubió profesase una fuerte fe católica. En el caso de Dante ocurría algo 
semejante. El hecho de que la Divina Comedia fuese una trilogía cristiana —así se había referido a la 
obra dantesca (ibidem: 71)— no suponía para Rubió una característica definitiva en su concepción 
de Dante como uno de los más grandes escritores italianos; su criterio a la hora de valorar una 
obra literaria no se identificaba con el criterio moral, tal y como lo demuestra, por ejemplo, la 
inclusión de Boccaccio entre los tres grandes escritores italianos. Su alta concepción dantesca 
derivaba de su originalidad, de sus procedimientos artísticos, de su dominio tanto del latín como 
del vulgar, del ser maestro y creador del vulgar italiano, de su erudición y de su clasicismo, sin 
menoscabo del cristianismo. 
Y de hecho, entre los grandes cambios en todas las esferas de la vida cultural que se 
sucedieron a partir del siglo XV y que señalaron el paso de la Edad Media a la Moderna, como los 
descubrimientos geográficos y científicos, la reacción contra el peripatetismo, el estudio del arte 
griego y latino, la invención de la imprenta, Rubió incluía la libre fecundidad intelectual «que no 
se detiene en el campo cerrado del neoescolasticismo, antes se dilata por las nebulosidades de la 
teosofía y de la cábala, por los luminosos senderos de la crítica ó por las realidades de la 
experimentación; la vida artística rebosando por todas partes en nuevas formas; y sobre todo 
esto, y en medio de esta febril actividad y de esa innovación contínua, una sed inextinguible de lo 
antiguo, una adoración de la Sofia clásica» (ibidem: 66).  
Toda esta renovación cultural ocurría, subrayaba Rubió, con la aprobación de las más 
insignes cortes, que reconocían y favorecían la labor de eruditos y poetas. Y la nueva dinastía que 
entró a ocupar el trono aragonés, la Trastámara —Fernando de Antequera, María Cristina de 
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Castilla y el príncipe Carlos de Viana—, siguió entusiasta las nuevas corrientes culturales 
fomentando y protegiendo las letras catalanas, al igual que lo habían hecho las cortes precedentes. 
Pero el clasicismo de la gran mayoría de los poetas catalanes de este período fue escaso. 
Aunque la escuela poética catalana era quizás superior a la provenzal bajo el aspecto del valor 
moral o en la sinceridad de sentimientos, todavía estaba muy lejos de alcanzar su calidad en los 
géneros superiores, en su dominio de la métrica y en la cantidad de secuaces; aún se adolecía del 
academicismo. En la lírica, pues, antes de Ausiàs March solo merecen ser mencionados por sus 
manifestaciones clásicas Bernat Metge, Andreu Febrer —el célebre traductor de Dante— y Pau 
de Bellviure.  
Rubió se valía de Dante, Petrarca y Leopardi para transmitir la grandeza de Ausiàs March, 
autores a los cuales, bajo ciertos aspectos, el poeta valenciano superaba:  
 
¿Quién no conoce á Ausias March, el metafísico, el psicólogo, el místico del amor, la gloria más grande de 
nuestra lírica, […] grave y pensador como el Dante, pero sin su simbolismo y aun más que él 
reconcentrado; como el Petrarca, enamorado y embebido con tenacidad infatigable en una sola pasión y 
contemplación sola; mas sin regalados aromas, sin centelleo de estrellas […]; como Leopardi, cantor 
melancólico del Amor y de la Muerte, pero con sentido cristiano y eternas esperanzas (ibidem: 68).  
 
En principio, Rubió no aplicaba el metro de la presencia de la auténtica huella clásica en 
un poeta de tan grandes características, a las que se sumaban su gran originalidad y el hecho de 
apartarse conscientemente del estilo de los trovadores. No tenía sentido hacerlo, decía Rubió, en 
cuanto que no había imitación clásica directa en su obra; las reminiscencias clásicas explícitas eran 
a fin de cuentas pocas. Sin embargo, la muestra de erudición humanista del poeta valenciano, las 
citas de filósofos antiguos, fábulas gentílicas y la referencia a Ovidio, hacían que se tratase para 
Rubió «del más grande y no del menos ilustrado é influido por el espíritu, ya que no por la forma 
del Renacimiento, de los líricos de la escuela catalana» (ibidem: 70).   
 Entre los poetas que siguieron a March y que recibieron la influencia de la antigüedad 
clásica Rubió destacaba Joan Roig de Corella y a otros poetas de menor valor como Lleonart de 
Sors, Antoni de Vallmanya o Miquel Stela, además de al barcelonés Romeu Llull, el cual sí podía 
compararse a Ausiàs March por su obra Lo Consistori. Pero fue Bernart de Rocabertí el poeta de 
este período más influido por el Renacimiento italiano. Su obra Gloria d’amor fue «la imitación 
más directa, y no desacertada á las veces, de la sublime trilogía cristiana […]. Por su concepción, 
por su métrica, por su erudición, por sus imágenes, por su estilo seco y sentencioso, pertenece de 
lleno á la escuela de Beatriz; el clasicismo es allí de segunda mano, como el de toda la poesía 
catalana: ni alcanza á las formas, ni pasa de un pedantesco alarde de erudición. Y esta erudición 
no reconoce otras fuentes que las de la ciencia clásica de aquellos tres padres de Renacimiento, 
tantas veces citados» (ibidem: 71).  
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La influencia clásica del Renacimiento en la literatura catalana del siglo XV no se limitó a 
las alusiones «eruditas ó pueriles» llevadas a cabo en el terreno de la lírica, alusiones, por otra 
parte, que Rubió calificaba de menor calidad en Castilla durante las cortes de Juan II y Enrique 
IV. El clasicismo se hizo notar mucho más en el ámbito de las traducciones y de las imitaciones 
—no en los géneros histórico y didáctico-moral, que seguían la antigua tradición catalana—, así 
como en la restauración de la lengua y la prosodia latinas por parte de los humanistas catalanes.  
La corte catalana de Alfonso V y su entrada a Nápoles en 1443 señalaba el nuevo periodo 
de esplendor de la literatura catalana:  
 
¡Qué corte tuvo este monarca, grande á la vez que afortunado, qué poetas cantaron sus hechos, qué 
historiadores celebraron sus hazañas, qué cortesanos se disputaron sus favores, qué eruditos ambicionaron 
sus liberales recompensas! No bastaba una sola lengua, ni una sola literatura para ensalzar tanta gloria, 
jamás por monarca alguno antes alcanzada, y allí, rendidos á sus plantas, hallábanse el genio de la 
antigüedad, representado por los infatigables eruditos que desentrañaban sus riquezas, la vetusta y caduca 
lengua de Homero y Pericle, fugitiva del alfanje de Mahometo, los sabios bizantinos cubiertos con el polvo 
de las ruinas de Constantinopla, la musa de Dante, la de Ausias March y la de Juan de Mena (ibidem: 76). 
 
Los eruditos catalanes seguían el impulso del Renacimiento239. Algunos de ellos 
mantenían correspondencia con eruditos italianos, cuando no se habían educado en la escuela del 
Panormita (Antonio Beccadelli) o en la de Bolonia, como era el caso de Jerónimo Pau, y muchas 
de sus obras eran conocidas en Italia. Fue, pues, en parte gracias a la literatura catalana del siglo 
XV, afirmaba Rubió, que entre España e Italia se estableció una relación más estrecha, como en 
la Edad Media España había establecido su relación con Europa gracias a la política catalana. 
Ahora bien, la transmisión del humanismo en Castilla no tuvo lugar exclusivamente por las letras 
catalanas, como tampoco la corte de Alfonso V tuvo la exclusiva en la difusión de la ciencia 
clásica oriental, aclaraba Rubió; el Renacimiento fue un proceso cultural al que las naciones se 
fueron preparando a través de las universidades y de los monasterios. Pero, a pesar de ello, Rubió 
evidenciaba que «la mejor y la mayor parte de Renacimiento nos vino de Italia» (ibidem: 80).   
También en las Baleares el movimiento humanista tenía preparado el terreno gracias a las 
relaciones literarias y mercantiles mantenidas con Italia desde hacía más de un siglo. La figura de 
Ramon Llull generó mucho tiempo después admiradores que siguieron la corriente renacentista. 
De todos sobresalía el humanista balear Fernando Valentí, al cual Amador de los Ríos, decía 
Rubió, «coloca por encima de los todos los humanitas peninsulares»240.  
                                                          
239 Rubió cita a Luciano Colomer, Juan Llobet, Jeronimo Pau, Ramon Ferrer, Jaime de Ripoll y a Fernando Valentí, 
(ibidem: 77). 
240 Según Rubió, tanto el prólogo como la traducción ciceroniana de Valentí se resentían de la imitación de las formas 
clásicas, sacrificando la forma catalana a la latina y, al contrario del estudioso español, Rubió afirma que Valentí no 
tuvo seguidores entre la corte de Alfonso V como tampoco tuvo trascendencia fuera de su patria (ibidem: 81-82 ).   
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Pero en Nápoles Alfonso V se alejó de los catalanes y fue su esposa María de Castilla 
quien proveyó a la cultura y a la civilización catalanas no obstante su origen castellano: promovió 
y favoreció la publicación de obras literarias y recogió una rica colección de obras catalanas que 
atestiguan su conocimiento del catalán. En esta época el clasicismo llegó a todos los géneros, 
incluyendo la novela caballeresca y el género de mayor tradición catalana, el histórico. El primero 
no superó el predominio del goticismo, pero se modificó profundamente tal y como lo 
demostraban Curial y Güelfa y Tirant lo Blanch (ibidem: 84-85). Respecto a la historia, aparecieron los 
nombres de Bernat Boades, Gabriel Turell y Juan de Margarit, el más renacentista de todos ellos 
(ibidem: 87) . 
Ya en los últimos años del siglo XV Joan Roig de Corella, Luis de Fenollet o Francisco 
Alegre realizaron traducciones o imitaciones catalanas de obras latinas que se popularizaron 
gracias a la reciente imprenta. Sin embargo, las versiones, más cercanas a las italianas que a los 
textos originales latinos, si bien demostraban fluidez y un alto conocimiento de la lengua catalana, 
según Rubió adolecían de una afectación que denotaba el inicio del gongorismo clásico, 
afectación que ya señalaba el retroceso en el conocimiento directo de las fuentes originales y en la 
forma y que tenía lugar en  el momento en el que la lengua catalana acababa de alcanzar su 
perfección.  
Fue entonces cuando inició el declive de las letras catalanas, con la interrupción del inicio 
del Renacimiento. Las razones de esta interrupción fueron literarias e histórico-políticas. Para 
Rubió fue determinante que el clasicismo llegase a través de Italia y no directamente de sus 
fuentes originales, así como el hecho de que las letras catalanas no llegasen a desprenderse del 
todo del influjo de la Edad Media. Pero también fue decisivo que la nacionalidad catalana 
quedase desposeída con la unidad española: 
    
En los brazos de Italia le alcanzó, pues, á nuestra literatura, el golpe de muerte, que la privó de gustar todos 
los frutos del Renacimiento. Desposeída con la unidad española […] de su propia corte; privada del favor 
de los monarcas; reducida á estrechos límites, su decadencia no pudo ser más espantosa y rápida, 
extinguiéndose de súbito como brillante fuego de artificio, cabalmente cuando la imprenta, á la cual se 
abrazó anhelosa, antes que la castellana, como á la tabla de salvación, corría en su auxilio para ampararla y 
fortalecerla. 
    Más cerca que su hermana [la castellana] de las fuentes de la renovación literaria, se adelantó á ella en 
fecundar con su riego sus amenos campos. Y sin embargo, esta venturosa anticipación fué tan efímera y 
estéril, como la de las grandes glorias políticas de nuestra raza, quizás también por demasiado prematura. 
    Es que no había llegado todavía la hora de la verdadera erudición, ni se habían desprendido de las letras 
catalanas de todas las ligaduras de la Edad Media.  
    Los esfuerzos de los Villenas y de los Cartagenas, de los Madrigales, de los Guzmanes y Mendozas, 
inferiores por lo común, á los de Valentí, Margarit, Pau y Ramón Ferrer, vencieron á la postre á éstos, por el 
arraigo y predominio incontestable que dá á un idioma la protección real u oficial, principalmente en aquella 
época en que los reyes iban á serlo todo (ibidem: 91-92). 
 
El recién iniciado Renacimiento clásico acabó en Cataluña con los reinados de Alfonso V 
y Juan II; en el siglo XVI apenas nada penetró de la época de esplendor del gran proceso de 
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renovación cultural en las letras catalanas. Sin embargo, la literatura catalana podía contar con el 
mérito de haberse adelantado «en todo» a la castellana y en el haber sentido antes la necesidad de 
venerar el clasicismo (ibidem: 94). Ahora bien, Rubió no dejaba de especificar, por una parte, que 
la influencia latina en las letras catalanas —que fue la que predominó en Cataluña— ni llegó 
igualmente a todos los géneros ni lo hizo siempre de manera seria y profunda y, por otra, que 
dicha influencia fue ejercida a través de Italia:  
 
   Nuestro renacimiento, es más italiano que clásico, y nuestra literatura la que sufrió la influencia de la 
península vecina en proporción tal vez mayor que todas las europeas. Toda la erudición mitológica de 
nuestros poetas y nuestros prosadores brota á raudales en gran parte, y en Bernat Metge y en Rocabertí tuve 
ocasión de demostrarlo, no de los autores latinos, sino de las obras de los tres grandes escritores italianos 
del siglo XIV, Dante, Petrarca y Boccaccio. Junto á estos soberanos de nuestras letras, que lo llenan todo, 
asoman algunos eruditos de la misma nación, que imprimen huella en muchos autores catalanes […]. La 
formas, tanto rítmicas como no métricas, en aquellas época adoptadas, son también principalmente italianas 
(ibidem, 94). 
 
 
Rubió incluía la figura dantesca en la tradición literaria catalana a partir de su influencia en 
los autores catalanes de los siglos XIV-XV. El valor que adquiría esta influencia, si bien se debía 
al hecho de que Dante era un gran nombre de la literatura universal, residía principalmente en 
que dicha influencia había tenido lugar sobre los más grandes autores de la antigua literatura 
catalana, que hicieron del periodo transcurrido entre mediados del siglo XIV hasta finales del 
siglo XV su época de esplendor.  
El planteamiento de Rubió i Lluch según el cual el inicio del Renacimiento clásico en 
Cataluña tuvo lugar a través de la influencia del clasicismo de los trecentistas italianos entre los 
que se encontraba Dante, que pertenecía a la literatura medieval italiana, se entiende a partir de su 
consideración flexible y no estrictamente histórica de las categorías renacimiento y clasicismo, tal 
y como explica Gabriella Gavagnin:   
 
[…] s’estableixen una sèrie de llaços bàsics, que es poden activar cada cop que es consideri necessari, entre 
renaixement, humanisme, classicisme i civilització grecollatina, a partir dels quals es poden col·locar en la 
mateixa esfera, positiva, tots els autors que ofereixin alguna mena de vincle amb aquestes categories, enteses 
més en un sentit universal que històric, o bé, al contrari, es poden rebutjar tots aquells autors susceptibles de 
ser interpretats en oposició a aquesta esfera de valors.  
    Gràcies a aquestes categories relativament flexibles […] els trecentistes italians, que no deixen de 
constituir l’eclosió de la literatura medieval a Itàlia, s’han convertit en el «primer Renacimiento italiano», 
segons afirmava Rubió i Lluch (Gavagnin, 2005: 99)  
 
Entre los aspectos del poeta florentino a los que Rubió había aludido durante el discurso 
se encontraba también el de maestro y creador de la lengua vulgar italiana, lengua que Dante 
había elevado a la categoría de lengua literaria o de cultura. Este aspecto, estrechamente 
relacionado con el uso de la lengua vulgar como lengua de cultura que los escritores y poetas 
catalanes llevaron a cabo, además de constituir un vínculo de semejanza con las letras italianas, 
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representaba otra gran diferencia con las letras castellanas. Al contrario que los castellanos —
afirmaba Rubió— los catalanes nunca despreciaron su lengua vulgar, la cual fue incluso utilizada 
por los reales. Cómo podían los catalanes despreciar su idioma —se preguntaba Rubió— cuando, 
además de los poetas y los literatos, su mayor filósofo Ramon Llull lo elevó a la lengua de la 
filosofía, «anulando el divorcio entre la ciencia y el lenguaje vulgar consumado por los eruditos, ya 
desde los primeros días de la Edad Media» (ibidem: 97). A la evolución de la literatura catalana 
hacia el Renacimiento, evolución anterior y mejor entendida que en cualquier otra literatura de la 
península, contribuyeron tanto el hecho de que el catalán estaba más formado, como el 
conocimiento de las letras italianas, que los escritores catalanes trataban de imitar. De este modo 
la relación de Cataluña con Italia se extendía, más allá del ámbito político-territorial y del literario, 
al ámbito lingüístico.    
La privación de la nacionalidad política y la interrupción del Renacimiento clásico 
supusieron para la literatura catalana la decadencia.  
  
[…] ¿fué desgracia para nuestras letras que recibieran mortal golpe en su existencia […] con la privación de 
nuestra nacionalidad política, antes de que la obra del Renacimiento hubiera producido todos sus frutos? 
Tengo para mí que sí que lo fué, y si no incurable, cuando menos de dificilísimo remedio. No cabe duda 
que el bautismo renaciente vino á ser como la patente de nacionalidad literaria que Roma, desde su tumba, 
concedió á sus hijas en cuanto las vió mayores de edad y dispuestas á emprender el vuelo á nuevos mundos 
ó á prepararse á más altos destinos. […] Porque Renacimiento no significa sólo resurrección literaria, sino 
renovación completa en todas las esferas de la vida […]; y el pueblo que se halló libre del todo en su 
constitución política é íntegro en sus fronteras y dueño de su lenguaje, recibió para siempre en su espíritu 
los gérmenes renovadores de tantas influencias y en su organismo la savia regeneradora de tantas corrientes 
de vida, y en una palabra, cambió el traje medio-eval por el moderno de otra civilización, pasando 
definitivamente de prolongada infancia á mayor y duradera edad viril. Mas el que, cual el catalán, 
experimentó todas estas modificaciones como de rechazo y formando parte de otro organismo más fuerte, 
más viviente, y con mayor cohesión constituído, asimiló entonces su vida á otra vida superior, y se privó en 
adelante de existencia propia, robusta y estable. 
    Además, se ha de tener en cuenta que nuestra raza no se hallaba unificada como la castellana y la 
portuguesa; porque al extenderse por Mallorca y por Valencia, hubo de confederar —obligada por su 
especial modo de ser político— estos países, en lugar de asimilárselos, como hicieron Castilla y Portugal con 
sus conquistas. Y lo peor de todo es que, al partir en tres fracciones semi-autónomas su nacionalidad, 
destruyó, ó por mejor decir, amenazó seriamente la futura unidad de la lengua, con este forzoso regionalismo, 
como diríamos hoy; y no porque nunca, felizmente, haya dejado de ser una, la catalana que hablan 
mallorquines y valencianos, y hablamos nosotros, sino porque había de halagar más que no lo fuera á 
aquellas regiones que, no teniendo idioma propio, sino importado, les dolía bautizarle con el nombre de una 
comarca á quien no consideraban como cabeza y madre, sino como hermana. ¿Cómo explicar de otra suerte 
la existencia de estas fantásticas lenguas lemosina y valenciana, que no se encuentran en ningún mapa 
filológico y que no reconocen más origen que una pueril vanidad ó una inconcebible ignorancia por parte 
de muchos escritores?    
    Agregad á todos esos males, que explican nuestra desaparición del número de las naciones europeas, que 
esa misma raza, no unificada en España, tuviera un pié en Francia y otro en Italia, y os convenceréis de que 
la nación catalana, compuesta de elementos tan heterogéneos, bautizada con un nombre artificial, adherido 
á un pueblo para ella extraño, que no se preocupaba más que de sus fueros y la miraba con recelo, 
constituida por tres reinos y otros tres estados ultramarinos, en que se hablaban tres lenguas distintas, y 
privada por su situación especial en el Mediterráneo […] de extender su idioma genuinamente nacional, […] 
había de quedarse forzosamente sin propios destinos y sin literatura, en aquella era de la creación de las 
grandes nacionalidades políticas y literarias.  
    […] Bien podemos compadecerla, repito, y acariciar legítimas esperanzas de restauración y de desagravio 
[…] sin desgarrar por eso un solo pliegue de la gloriosa bandera que nos cobija; que no hay nada más 
doloroso y repugnante […] para la dignidad humana y para libres inteligencias, que asistir á esas ejecuciones 
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lentas de los idiomas, á que el cesarismo centralizador nos tiene por desgracia acostumbrados, privando, 
como dice Ticknor, al mundo de una parte de su pensamiento y á nosotros mismos de nuestra herencia 
intelectual, á la que tenemos tanto derecho como aquellos que la destruyen (ibidem: 98-100).  
 
Para Rubió, en aquel entonces todavía muy marcado por las ideas conservadoras de la 
Renaixença, la solución a la situación en la que se encontraba la lengua y la literatura catalanas 
residía en el empeño de una seria actividad erudita más que en la política.  
 
    Mas recordemos que la postración actual de nuestro idioma no se remedia con llorosas elegías, y con 
ciega y estéril admiración de nuestras pasadas glorias, evocando á todas horas y convirtiendo en lugares 
comunes y retóricos nombres respetables que se achican y acanallan á fuerza de manosearlos. Sepamos, ante 
todo, multiplicar nuestra actividad y fortificar nuestra constancia, para ahondar más y más en los secretos de 
nuestra historia política y literaria, para remover de continuo el campo donde enterrados yacen tantos 
tesoros lingüísticos, para sacarlos á la luz y á la admiración de los contemporáneos […]. Cuidémonos 
también de alzar el pedestal de nuestra literatura, más que el de nuestra propia personalidad […] y 
trabajemos por el arte con abnegación y entusiasmo inagotables, llevando en nuestro ánimo el 
convencimiento de que todas las lenguas y todas las literaturas caben en el grandioso templo de la belleza, 
porque no hay para ella lenguas parias ni literaturas desheredadas; y sobre todo […] apliquemos de una vez 
la hoz horaciana á las malezas del artificial jardín de nuestra poesía contemporánea, ahogado por una 
vegetación mal sana y por cuidados indiscretos que tienden atropelladamente á producir mucho, más que á 
producir bien, y que los límpidos raudales de la pureza y de la sencillez clásicas […] vivifiquen la inspiración 
de nuestros ingenios que, como los antiguos escolásticos, languidecen en las vanas luchas de los poéticos 
certámenes (ibidem: 101). 
 
II.3.2. Fuentes de El Renacimiento clásico en la literatura catalana 
Su convicción sobre la necesidad de incrementar la cantidad y la calidad de la producción 
erudita catalana queda reflejada, además de en las actividades que realizó años más tarde, en la 
carta que escribió a Menéndez Pelayo el 10 de agosto de 1889. Aparte de agradecerle su 
valoración del discurso, Rubió justificaba el «engolfarse un tanto en el catalanismo» por el hecho 
de que en Cataluña todavía estaba todo por hacer y, mientras, los intelectuales extranjeros 
ganaban terreno en un ámbito en el que los catalanes habrían debido tener supremacía: «el grupo 
de la Romania, sin contar con otros, nos lo da todo hecho. Pagés prepara un monumental estudio 
sobre A. March; Guarda otro sobre Bernat Metge; Morel Fatio está escribiendo sobre una crónica 
catalana del siglo XV y sobre la historia del catalanismo en los escritores de la Edad-Media... Los 
de la Revue de Langues romanes tampoco descansan. Y ¿nosotros que hacemos?. Da grima pensar 
que desde Milá á mi último estudio, no se ha hecho ningún trabajo histórico general acerca [de] 
nuestras letras. Bibliografia catalana, diccionario, gramática, historia literaria, todo está por hacer 
ó por... publicar, después de medio siglo de Renacimiento» (Menénez Pelayo, Epistolario, X: carta 
º 119). 
Al valor que resultaba de la novedad del planteamiento de El Renacimiento clásico en la 
literatura catalana se sumaba el de proporcionar numerosas noticias eruditas inéditas, sobre todo 
relativas al siglo XV (Badia, 1988: 20-21). De hecho, el discurso era el fruto de una importante 
labor de investigación llevada a cabo sobre todo en la Biblioteca Universitaria y el Archivo de la 
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Corona de Aragón. En cuanto a las publicaciones, además de las ediciones de las obras de los 
clásicos catalanes y de las versiones realizadas en catalán de los clásicos, se valió de estudios 
históricos, diccionarios de autores catalanes, recopilaciones bibliográficas y diversos estudios 
generales de historia literaria. Entre estos últimos se encontraban Memorias para ayudar a formar un 
diccionario crítico de los escritores catalanes, y dar alguna idea de la antigua y moderna literatura de Cataluña 
(1836) de Torres Amat, el primer volumen de la Historia de la literatura española (1851) de Ticknor, 
los tomos IV y VI de la Historia crítica de la literatura española (1863-1865) de Amador de los Ríos, 
Essai sur l’histoire de la littérature catalane, 2ª ed., augmentée de la Comedia de la Gloria d’Amor de Fra 
Rocabertí et d’un fragment de la traduction catalane de Dante (1858) de F. R. Camboliu, De los trovadores en 
España (1861) y Poetes lyriques catalans (1878) de Milà i Fontanals y el volumen I de la Historia de las 
ideas estéticas en España (1883) de Menéndez Pelayo.  
Pero si bien estos estudios se dedicaban en mayor o menor medida a las letras catalanas e 
incluso trataban en ocasiones la influencia italiana sobre estas, eran de índole bien diversa al 
monográfico sobre el clasicismo catalán realizado por Rubió i Lluch. La obra publicada por Félix 
Torres Amat consistía en un amplio repertorio de escritores catalanes —precedido de un ensayo 
sobre la lengua y la poesía catalanas— donde aludía a la influencia literaria italiana solamente en 
las voces de algunos autores como Andreu Febrer, Rocabertí o Vallmanya. En cuanto a las de 
Ticknor, Amador de los Ríos y Menéndez Pelayo, así como De los trovadores en España de Milà, 
aunque dedicasen más o menos atención a las letras catalanas, eran obras sobre literatura 
española.  
En Historia de la literatura española Ticknor dedicaba algunas páginas a la literatura catalana 
(Ticknor, 1851: 322-360), pero apenas se detenía en el estudio que la influencia literaria italiana 
había ejercido sobre ella; sí mencionaba la traducción catalana de la Divina Comedia de Andreu 
Febrer (ibidem, 341). El poco espacio reducido dedicado a la literatura catalana respondía a la 
tendencia de aquella época de englobarla en la literatura española en cuanto literatura regional. 
Por otra parte, la concepción de Ticknor del instrumento del que se valían las letras catalanas, los 
«dialectos catalán y valenciano», dialectos además «moribundos» —es importante recordar que la 
obra era de mediados del siglo XIX—, no entraba en contradicción con el hecho de que Ticknor 
evidenciase la gran pérdida que supone la privación de la herencia intelectual a causa de la 
desaparición de un idioma a la que aludía Rubió al final de su discurso241.  
                                                          
241 «La degeneración y envilecimiento de los dos dialectos más cultivados en las provincias del este de españa, que 
comenzó, según hemos visto, en el reinado de los Reyes Católicos, puede decirse que se consumó con el 
establecimiento de la corte de la monarquía en Castilla la Vieja, y despues en Castilla la Nueva […]. Y sin embargo, 
apénas podemos seguir los resultados de dicha revolucion sin cierto sentimiento de lástima […], porque la 
decadencia lenta y progresiva, y final pérdida de un idioma, hacen agolpar á la imaginacion ideas tristes […]. 
Figúrasenos que una parte de la inteligencia del mundo ha sido extinguida, y que nosotros mismos hemos sido 
privados repentinamente de nuestra herencia intelectual, á la que teniamos tanto derecho como aquellos que la 
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Amador de los Ríos dedicaba mucho más espacio a las letras catalanas en su amplia 
Historia de la literatura española (Amador de la Ríos, 1863: 102-141; 1865: 11-21, 465-475) y, lo más 
importante en relación con la monografía de Rubió, trataba la presencia del clasicismo en 
Cataluña a partir de las últimas décadas del siglo XIV (ibidem: 16-21). Andreu Febrer, Ausiàs 
March, Jordi de Sant Jordi, Vallmanya y Rocabertí reflejaban en sus obras el influjo del 
Renacimiento «que en las naciones meridionales alcanzaba el arte del Dante y del Petrarca» 
(ibidem: 16); pero, según Amador de los Ríos, fue sobre todo la influencia de Petrarca la que 
predominó en Cataluña, mientras que la escuela de Dante predominó en Castilla (ibidem: 20). Las 
relaciones entre Cataluña e Italia facilitaron el interés de los eruditos catalanes en conocer la 
antigüedad clásica; el clasicismo latino, que imperaba entonces en Italia, 
 
no puede menos que iluminar con sus resplandores nuestras regiones orientales. Antes de expirar el siglo 
XIV no solo eran ya pronunciados con respeto los nombres de los historiadores y poetas del siglo de 
Augusto, sino que se repetian también los esfuerzos para traer sus obras y las de sus imitadores á la lengua 
de la muchedumbre. Virgilio, Livio, Ovidio, Fedro, Boecio y sobre todos Valerio Máximo y Lucano se 
hacian en aquel tiempo familiares á los ingenios catalanes, abriendo el camino que iban á recorrer en breve y 
con más deliberado propósito los partidarios del Renacimiento (ibidem: 20).  
 
En cuanto a Menéndez Pelayo, Rubió i Lluch hacía referencia al primer volumen de la 
Historia de las ideas estéticas en España (1883) a propósito de Ausiàs March; concretamente el 
polígrafo español se ocupaba de la poesía de March bajo el aspecto filosófico, subrayando la 
preponderancia de la influencia de la Vita Nuova y del Convito dantesco en el poeta valenciano242. 
Aunque solo aludía a esta obra de Menéndez Pelayo, Rubió estaba al corriente de la atención que 
el admirado condiscípulo y amigo había prestado a las letras catalanas.  
Ya en 1878 Menéndez Pelayo había incluido diversas lecciones dedicadas a la antigua 
literatura catalana en el programa de literatura española que presentó en las oposiciones para la 
cátedra de Historia Crítica de la Literatura Española de la Universidad de Madrid. Menéndez 
Pelayo justificaba esta inclusión en su introducción del programa a partir de la consideración de la 
frecuente existencia de una nacionalidad literaria no coincidente con la nacionalidad política o 
                                                                                                                                                                                     
destruyeron, y en quien residia la obligacion de trasmitírnosla intacta, y tal cual ellos la recibieron»; hemos 
reproducido el texto conforme a la edición de Ticknor, 1851: 362-363.   
242 «Las tradiciones escolásticas, la existencia del lulismo, filosofía dominante en Cataluña y Mallorca, y sobre todo la 
influencia italiana de Dante y del Petrarca, bastan para explicar el fondo filosófico que sus antiguos comentadores 
notaron ya en las poesías de Ausías March. […] El amor refinadísimo, quintesenciado, metafísico y abstracto de 
Ausías March […] viene directamente de la Vita Nuova y del Convito, con algo del Cancionero del Petrarca. La 
genialidad de Ausías le lleva más a la escuela del primero, aunque hiciese profesión y gala de imitar al segundo. Cierta 
gravedad filosófica, que a veces degenera en pedantesca, cierta mayor pureza y elevación de los afectos, la mayor 
importancia concedida a lo interno o subjetivo sobre el mundo exterior y los elementos pintorescos, la 
preponderancia del análisis psicológico, y cierta varonil y medio-ascética tristeza, alejan, a no poder más, a Ausías 
March de la escuela trovadoresca, de que todavían quedan vestigios en el Petrarca; y le afilian más bien entre los 
seguidores del canto de Beatriz, con menos simbolismo y menos teología que Dante, y con más desiertos dentro del 
alma propia»; Menéndez Pelayo (2009 [1883]): Historia de las ideas estéticas en España, vol. I, p. 431, en Menéndez Pelayo 
digital: obras completas, epistolario y bibliografía (2009), op.cit.    
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«diplomática»243. Así pues, para Menéndez Pelayo el estudio literario de la Edad Media debía 
contemplar las tres literaturas de la Península, la catalana, la galaico-portuguesa y la castellana, «en 
toda su extensión y desarrollo» (Menéndez Pelayo, 2009 [1878]; 12). Esta inclusión fue 
fundamental para Rubió porque la auctoritas del polígrafo avaló su decisión de incluir las letras 
catalanas no solo en el programa que Rubió presentó para las oposiciones a la cátedra de 
Literatura General y Española de la Universidad de Salamanca (Torres Gost, 1985: 241)244, sino 
también, como veremos, en sus lecciones universitarias.  
Además, en 1881 Menénez Pelayo también aportaba importantes observaciones sobre 
Ramon Llull y Ausiàs March en La poesía mística en España, que fue su discurso de ingreso en la 
Real Academia Española245. Y de hecho, como ya hemos mencionado, el reconocimiento al 
interés y a la estima por las letras catalanas manifestado por Menéndez Pelayo, que además en la 
segunda edición de La ciencia española (1880) había reclamado la creación de una cátedra de 
Historia de la literatura catalana en Barcelona, Rubió lo hizo público en una serie de artículos, 
«Menéndez Pelayo como catalanista», que aparecieron en 1881 en el Diario de Barcelona con 
motivo de su ingreso en la Real Academia Española.    
La obra de F. R. Camboliu sí era, en cambio, una monografía sobre la literatura catalana. 
Rubió aludía en su discurso a la segunda edición del Essai sur l’histoire de la littérature catalane (1858) 
porque incluía el texto de la Comedia de Rocabertí tratando la influencia dantesca en el autor 
                                                          
243 «Sentado pues que existe una nacionalidad literaria, cuyo lindes, rayas y términos no siempre son los impuestos 
por tratados y combinaciones diplomáticas […], resta apurar cuándo comienza esta literatura y en qué señas hemos 
de conocerla y distinguirla de las demás antiguas y modernas»; Menéndez Pelayo, M. (2009 [1878]): «Programa de 
Literatura» en Estudios y discursos de crítica histórica y literaria, vol. I, p. 6, en Menéndez Pelayo digital: obras completas, 
epistolario y bibliografía, op. cit. Menéndez Pelayo se ocupó en el programa del origen del romance catalán y de los 
primeros testimonios en lengua catalana en la lección 19; de la literatura en las regiones orientales de la Península 
hasta el siglo XIII, de los escasos testimonios poéticos y de la prosa de Jaime I, Arnaldo Vilanova y de Ramon Llull 
en las lecciones 29 y 30; y, en las lecciones 42 y 43, de los principales trovadores en lengua catalana de finales del 
siglo XIV y del siglo XV, tratando la traducción de Dante de Andreu Febrer, la influencia petrarquesca en Ausiàs 
March y la influencia clásica en Corella, y de la prosa, concretamente de las novelas —Tirant lo Blanch y Curial y 
Güelfa—, de los escritos didácticos —Lo Somni de Bernat Metge— y de la prosa histórica.         
244 En la carta a Menéndez Pelayo del 29 de marzo de 1879 le dice a propósito del programa para las oposiciones: 
«ocupado en la fastidiosa y árida tarea de la redaccion de mi Programa, no me queda un momento mio. No con la 
estension que quisiera, sino á vuela pluma, voy á hacerte algunas consultas. Ante todo debo decirte que ahi te mando 
unas cuantas lecciones, para que puedas juzgar con mas acierto y aconsejarme con mayor provecho. Me ha faltado 
tiempo para copiar del todo el segundo periodo. Le completan otras cuatro lecciones, destinadas la 13.ª, á la Prosa 
histórica , desde los primeros monumentos de este género (incluyendo por supuesto las latinas del Tudense y R. de 
Toledo), hasta las tres Corónicas y la supuesta del Cid; la 14.ª, á los Orígenes de la Novela, cuya primera 
manifestacion mas ó menos adecuada está en el apólogo ó género simbólico-didáctico tan cultivado en este periodo 
(Disciplina, Calila, Assayamientos, el conde Lucanor, el lib. de los exemplos, el de los gatos) y cuyo primer gérmen en 
el sentido en que hoy la comprendemos está en la Crónica de Ultramar y en la Hist. troyana: la 15.ª por completo á la 
liter. catalana (Poesia lírica prov. y catal: obras poéticas de R. Lull; infante D. Pedro y Muntaner: Prosistas didácticos: 
D. Jaime I. Lull, Jahudah, Arnau cts.: Hist. catal. D. Jaime I, Desclot, Muntaner, Pedro IV: Novela: Lib. del orde de 
cavaylerie, Blanquerna); y la 16.ª á la liter. gallego-portuguesa» (Menéndez Pelayo, Epistolario, III, carta n° 265). 
También le pidió consejo a propósito del programa el 20 de marzo y el 11 de mayo de 1879, (ibidem: cartas n° 260 y 
n° 292).      
245 Menéndez Pelayo (2009 [1881]): La poesía mística en España, en Estudios y discursos de crítica histórica y literaria, vol. I, 
pp. 84-89, en Menéndez Pelayo digital: obras completas, epistolario y bibliografía, op. cit.  
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catalán246. Si bien estrictamente en el ensayo Camboliu no se ocupaba del clasicismo en la 
literatura catalana, sí dedicaba un par de páginas a la influencia italiana, que situaba 
principalmente entre mediados del siglo XIV y mediados del siglo XV; aludía a la influencia de 
Dante, Petrarca y Boccaccio en algunos escritores catalanes de este período —Febrer, Rocabertí, 
Jordi de San Jordi y Vallamanya— y señalaba el papel de los catalanes como introductores de la 
literatura italiana en la península y el celo de los reales de la corona de Aragón por el cultivo de la 
poesía vulgar, así como su interés en dar a conocer la poesía de Dante y Petrarca. Aunque Rubió 
hiciese referencia a la segunda edición solo al tratar la influencia dantesca en Rocabertí, el Essai 
sur l’histoire de la littérature catalane tenía el valor de ser la primera visión de conjunto de la literatura 
catalana aparecida en una lengua no hispánica (Sugranyes de Franch, 1982: 94). Cuando fue 
publicada su primera edición Milà lo definió como «el primer Ensayo acerca de nuestra literatura 
verdaderamente digno de este nombre»247.  
 
II.3.2.a. La influencia de la literatura italiana en la antigua literatura catalana: la obra de 
Milà i Fontanals 
De las obras de Milà i Fontanals a las que Rubió hacía referencia en el monográfico, 
únicamente el capítulo sobre los trovadores catalano-lemosines de la citada De los trovadores en 
España (1861) se ocupaba brevemente, en nota a pie de página, de la influencia literaria italiana en 
la literatura catalana medieval (Milà i Fontanals, 1861: 488, nota 22).  
Pero Milà, cuya obra era bien conocida por Rubió, publicó una serie de ensayos en los 
que, a partir del estudio de manuscritos catalanes, presentaba el conjunto de la poesía lírica y 
narrativa catalana de los siglos XIV y XV248. Según Manuel Jorba, la Ressenya històrica i crítica dels 
antics poetes catalans (1865)249 fue uno de los más importantes, además de por tratarse de la primera 
manifestación en catalán de prosa científica, porque supuso el descubrimiento y la valoración de 
                                                          
246 Fue posteriormente publicada en catalán; Camboliu, F. R (1910): «Assaig historich sobre la literatura catalana 
antiga» en Camboliu, F. R., y Milà i Fontalans, M. (1910): Historia de la literatura catalana antiga. Aplechs d’Estudis per a la 
seva formació, vol. I, Barcelona, Biblioteca clásica catalana, pp. 1-86.   
247 «Ensayo sobre la literatura moderna por M. F. R. Camboliu», Diario de Barcelona, 29-VII-1857 (Jorba, 1989: 170). 
Manuel Jorba observa que el estudio de Camboliu constituyó un fuerte estímulo para Milà a la hora de abordar «sin 
complejos provinciales» el estudio de la literatura catalana de manera persistente (ibidem). 
248 El primer artículo sobre la poesía catalana medieval es de 1862 pero se publicó en una revista alemana en 1864 
con el título «Catalanische Dichter»;  también leyó en la Real Academia de Buenas Letras una reseña histórica sobre 
el mismo tema en 1863, que debió de consistir en la primera versión del artículo alemán;  en 1865 se publicó la 
«Resenya històrica i crítica dels antichs poetas catalans» y en 1878 «Poëtes lyriques catalans» en la Revue des langues 
romanes (1878). También pueden incluirse entre estos estudios «Lo Sermó d’En Muntaner» (1879-1880) y «Poëtes 
catalans. Les Noves rimades. La Codolada» (1876) escrita en francés también para la Revue des langues romanes, así 
como la publicación póstuma de 1895 «Estudio sobre los poetas catalanes de fines del siglo XV y principios del 
XVI»; vid. Jorba, 1989: 170-193.  
249 Obtuvo el premio extraordinario en los Jocs Floras de 1865. En Jochs Florals de Barcelona en 1865, Barcelona, 1865,  
pp. 113-200. Hemos utilizado la publicación incluida en Camboliu, F. R., y Milà i Fontalans, M. 1910: 163-346. Al 
final de la «Ressenya» consta la fecha diciembre 1862.  
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una parte importante del patrimonio poético medieval catalán, en consonancia con los objetivos 
de la Renaixença (Jorba, 1989: 175-176).  
Después de una breve introducción explicativa de la denominación de «poetas catalanes», 
Milà daba cuenta del vigor que reconquistó la poesía y las letras catalanas durante el reinado de 
Pere el Cerimoniós en el primer capítulo, «Fonaments de l’escola poetica catalana», para llevar a 
cabo una descripción de los poetas catalanes a partir de este período en el capítulo «Poetas de la 
escola catalana». Milà incluía noticias biográficas o literarias y, de entre todos los autores catalanes 
tratados, señalaba la huella italiana, ya sea por traducción, imitación o influencia, en Bernat 
Metge250, Jordi de Sant Jordi, Andreu Febrer, Ausiàs March, Antoni Valmanya y Bernat de 
Rocabertí. Con esta recopilación Milà ordenaba las referencias a las fuentes poéticas aparecidas 
en la poesía catalana del siglo XIV y del siglo XV constatando, en el capítulo siguiente, «Crisi de 
la escola catalana», el progresivo distanciamiento y la menor exclusividad de la influencia 
provenzal y de la francesa al tiempo que iba penetrando la influencia de la poesía italiana; su 
efectos —afirmaba Milà— se encuentran ya en Llorenç Mallol, se reconocen en Jordi de Sant 
Jordi, son confesados por Ausiàs March, que imita a Petrarca y a Dante, y son bien evidentes en 
Rocabertí, que sigue las huellas del último (Milà i Fontanals, 1910: 270-271).  
Son las influencias literarias las que determinan la división que Milà llevaba a cabo de la 
escuela poética catalana en tres etapas: la primera, desde el reinado de Pere el Cerimoniós hasta la 
aparición de Ausiàs March; la segunda, que se diferencia de la primera en el lenguaje más antiguo 
y más abundante de provenzalismos, representa «lo zenit de la nostra poesía» y es la de Ausiàs 
March, es decir, las tres o cuatro décadas centrales del siglo XV; y la tercera etapa, que 
corresponde al último tercio del siglo XV y se caracteriza, además de por la adopción de la 
estructura métrica castellana, por los «efectes molt determinants del renaiximent italià, los quals se 
coneixen fins en lo compás més jambich del bordó de 11 sílabes y en una manera de dir mas culta 
y llatinisada» (ibidem: 271-272).  
Por otra parte, Milá también ponía de manifiesto una serie de deficiencias que 
caracterizaban la escuela catalana y que derivaban de la poesía trovadoresca, como el ser una 
poesía no natural o popular sino artística y su excesiva atención a la ejecución, a la métrica y al 
lenguaje, así como a las formas de la gentileza cortesana en detrimento de la auténtica y sincera 
manifestación de los sentimientos. Sin embargo, la escuela catalana, a pesar de contener todos los 
defectos que acomunan las escuelas de trovadores —procedentes del mal entendimiento de la 
poesía, que le hacía privilegiar las ideas más convencionales y el arte mecánico y el ser poco 
                                                          
250 Milà hace referencia a la traducción Valter y Griselda hecha por Metge. De Lo somni en cambio no da el título pero 
se refiere a ella como la obra que escribió durante los meses de prisión: «un llibre de molta importancia que tracta de 
la inmortalitat de l’ánima á la manera de somni, en que li apareix lo re En Joan» y añade que no puede dar muestra de 
las obras rimadas porque no ha podido verlas (ibidem: 187).    
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propensa a la originalidad— contaba también con manifestaciones de gran prestigio, con poetas 
en los que en buena parte el mismo Milà había señalado la influencia italiana.  
 
Així es que tot ab tot, no cambiariam la nostr’escola per cap altre de trovadors, y encare que no podem 
ufanar-nos de cap Dant, podem proclamar alguns noms, no sols de dextres y ginyosos versificadors, com 
Valmanya, Sors, Romeu, Lull, Gazull y altres, sino de veritables poetes con Pere March, mestre en Moral 
poesía; Jordi, autor d’algun cant de molt preu, Corella que es el que mes s’acosta al estil de la moderna 
poesía, y sobre tot Ausias March y Jaume Roig (ibidem: 274-275).  
 
A pesar de que quedase fuera del objetivo de Rubió en El Renacimiento clásico de la literatura 
catalana «enumerar a cada uno de los poetas de la antigua escuela catalana adornados con los 
despojos de la belleza antigua» (Rubió i Lluch, 1889: 67) —fundamentalmente porque el influjo 
del Renacimiento en Cataluña había tenido lugar sobre todo en las obras en prosa y en las 
imitaciones o traducciones clásicas—, Rubió i Lluch daba cuenta del clasicismo en la obra de casi 
todos esos poetas que Milà salvaba de la mediocridad, como la poesía de Ausiàs March, la 
dantesca Gloria d’amor de Rocabertí, la Sort feta en labor de les monges de Valldonzella de Antoni de 
Valmanya en la que se encontraban referencias a Virgilio y a Dante, Petrarca y Boccaccio o las 
obras de Leonart de Sors y de Romeu Llull, así como las imitaciones ovidianas de Joan Roig de 
Corella (ibidem: 68-72, 89-90).  
El planteamiento del recorrido historiográfico de la literatura catalana adoptado por 
Rubió en El Renacimiento clásico en la literatura catalana era diverso del de Milà. En su estudio sobre 
La periodització en les històries generals de la literatura catalana, Joaquim Molas evidencia que Milà i 
Fontanals y Rubió i Lluch habían ordenado la evolución de la literatura catalana según los 
criterios propios de su tiempo (Molas, 1984: 258). Y, sin entrar en la periodización que Rubió 
llevaría a cabo más adelante en su Sumario de literatura española (1901), que es la obra a la que se 
refería Molas, esta diferente perspectiva ya quedaba puesta de relieve en la monografía sobre el 
renacimiento clásico. Milà, perteneciente a la primera Renaixença, abordaba la evolución de la 
poesía catalana de los siglos XIV y XV a partir de la influencia de la lírica provenzal y de su 
progresivo distanciamiento, constatando la presencia cada vez mayor de la influencia italiana, 
mientras que Rubió afrontaba la construcción historiográfica de la antigua literatura catalana 
sobre la progresiva presencia del clasicismo, que llegaba fundamentalmente a través de Italia. Sin 
embargo, la Ressenya històrica i crítica dels antics poetes catalans de Milà constituyó, en cierto modo, el 
antecedente del monográfico de Rubió, ya que fue «el primer ensayo orgánico y crítico de la 
historia de la literatura catalana»251.   
                                                          
251 Milá y Fontanals y Rubió y Ors. Discursos pronunciados para la solemne sesión conmemorativa del Centenario del nacimiento de 
dichos ilustres profesores, celebrada por la universidad de Barcelona el día 29 de junio de 1919 por los doctores D. Antonio Rubió y 
Lluch y D. Cosme Parpal y Marqués, Barcelona, Imprenta de Pedro Ortega, p. 5.  
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A pesar de que no fuese citado en el discurso de Rubió de 1889, el tema de las relaciones 
literarias entre Cataluña e Italia había sido el objeto de otro ensayo publicado por Milà i Fontanals 
en 1877: Notas sobre la influencia de la literatura italiana en la catalana252. Después de unas 
consideraciones preliminares sobre las relaciones históricas, políticas y comerciales que en el 
pasado propiciaron la influencia de las artes y las letras italianas en Cataluña y sobre la influencia 
que éstas todavía ejercían, y de señalar las originarias analogías lingüísticas entre el catalán y la 
lengua toscana, Milà se centraba en la presencia de la literatura italiana medieval y de la primera 
fase del Renacimiento italiano —de Dante, Petrarca y Boccaccio— en la literatura catalana de los 
siglos XIV y XV. De Bernat Metge Milà ya no mencionaba solo la traducción de la obra de 
Petrarca Valter y Griselda —que era a su vez la traducción latina de la novela de Boccaccio—, sino 
también aludía a la presencia dantesca en Lo Somni253; apuntaba la influencia de la poesía de 
Petrarca en la obra de Llorenç Mallol, en la de Jordi de Sant Jordi y en la de Ausiàs March, y 
señalaba, además, la gran concepción que se tenía del Petrarca moralista dando cuenta de la 
existencia de un documento político del 14 de abril de 1405 dirigido al rey Martí por las Cortes de 
Cataluña en el que se le citaba; recordaba las dantescas poesías líricas de Andreu Febrer, además 
de su traducción de la Divina Comedia254, y la frecuente lectura de Dante y de los clásicos en el 
siglo XV atestiguada en la obra Libre de les dones (1474) de Jaume Roig (Milà i Fontanals, 1890 
[1877]: 501-503).  
En cuanto a la prosa, señalaba la referencia a Dante en el Curial i Güelfa255 y citaba la obra 
de Ferrer de Blanes Sentencias católicas del diví poeta Dant compiladas per lo prudentissim Jayme Ferrer de 
Blanes 1545 como otra manifestación importante de la presencia dantesca en la antigua cultura 
catalana (ibidem: 503).  
De la obra de Antoni Valmanya en honor de las monjas de Valldoncella (1458), además 
de hacer referencia a la presencia clásica, señalaba la influencia de Boccaccio, de cual se tradujo en 
la misma época la Fiammetta. En cuanto a la extensa Comedia de la Gloria de Amor de Rocabertí, 
Milà afirmaba que podía considerarse «como un tributo á la literatura italiana» y, si bien el modelo 
principal era la Comedia dantesca, se detectaba en ella también la influencia de Petrarca y de 
Boccaccio. Además de las referencias directas a los italianos, de las traducciones y de las 
                                                          
252 Milà i Fontanals (1890 [1877]): Obras Completas, vol. III, Barcelona, Librería de Álvaro Verdaguer, pp. 495- 506.  
253 «En otra obra suya se le aparece el difunto rey Don Juan que había sido excesivamente aficionado á la caza, 
rodeado de ‘molts falcons e astors e cans de diverses natures que cridauen é udolauen fort lejemen:’ donde hay 
evidentemente reminiscencia dantesca» (ibidem: 501). Como hemos visto, Rubió también señaló en su discurso este 
pasaje concreto de la obra de Metge como argumento de la presencia clasicista en uno de los más grandes autores 
catalanes (vid. p. 95), aunque sin hacer referencia ni a Notas sobre la influencia de la literatura italiana en la catalana ni a 
Poëtes Catalans, publicado en 1876 por la Société pour l’étude des langues romanes, donde Milà también aludía a este 
fragmento de la obra.  
254 Milà señalaba, además, que las poesía de Febrer todavía estaban inéditas y anunciaba que Vidal i Valenciano estaba 
preparando la publicación de su traducción de la Divina Comedia (Milà i Fontanals, 1890 [1877]: 502).  
255 Milà ya había apuntado la influencia dantesca en el Curial en Notes sur trois Manuscrits, obra que también se incluía 
entre la biblografía a la que Rubió hacía referencia en las notas del monográfico, aunque no a este propósito.     
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imitaciones, Milà reconocía en la prosa catalana del prólogo de la Comedia de Rocabertí, del Curial 
y de las narraciones mitológicas del Jardinet de Orats la influencia de la prosa italiana, así como 
también reconocía la influencia de la poesía italiana en la catalana, concretamente en la progresiva 
flexibilidad del endecasílabo y en la tendencia jámbica, siendo ejemplo de ello la poesía de Mosén 
Corella (ibidem: 503-504).  
Ya del siglo XVIII, Milà mencionaba la formación en Roma de Bastero, autor de la Crusca 
provenzale, y para terminar aludía al importante papel que ejercieron la ópera y las relaciones 
comerciales en el conocimiento del italiano durante el siglo XIX, que contó con poetas catalanes 
que en ocasiones versificaron en italiano, como Aribau o Cortada, así como traductores y 
profesores de lengua y literatura italianas256.  
 
II.3. 2.b. La huella del estudio dantesco de Milà i Fontanals 
Pero Milà y Fontanals fue el primer crítico del territorio español que llevó a cabo un 
estudio de conjunto de la Divina Comedia: se publicó en el Diario de Barcelona entre agosto y 
septiembre de 1856 y consistió en una serie de nueve artículos que tenía como título «Dante»257.  
«Entre las literaturas neo-latinas, no fué la provenzal, apesar de los profundos estudios 
que le dedicara, la que ganó sus simpatías, sino la italiana. Dante, Silvio Pellico, Manzoni, tales 
fueron sus autores predilectos del bel paese. Gracias a Milá —afirmaba Rubió en la sesión 
conmemorativa del nacimiento del romanista catalán— volvió a aparecer en España el autor de la 
Divina Comedia, casi olvidado desde el siglo XV, y bien podemos aseverar que él vino a revelarnos 
por primera vez obra tan excelsa» (Rubió, 1919: 75).  
Durante la primera mitad del siglo XIX hubo pocos testimonios de estudios del poeta 
florentino en España. Aparecieron algunos artículos en la primera revista importante de inicios 
del romanticismo, pero no se trataba en ningún caso de estudios de conjunto. La obra dantesca 
de Milà i Fontanals representó la chiave di svolta en el árido terreno de los estudios dantescos en el 
territorio español y, sobre todo, en Cataluña.    
                                                          
256 Las traducciones catalanas en verso a las que se refiere Milà son la de la obra de T. Grossi, La fuggitiva, realizada 
por J. Cortada, y la de G. B. Casti, Gli animali parlanti, de M. A. Martí, que no llegó a publicar «por muy fundados 
escrúpulos». También cita las traducciones en castellano: «parte de la Ildegonda, por D. José Llausás y D. Federico 
Muntadas; Il Cinque Maggio y Il nome di Maria, por D. José Llausás y D. José Martí y Folguera ha traducido además 
«algunos sonetos». Milà menciona, además, su traducción del soneto «Tanto gentile» de la Vita Nuova, y del 
razonamiento de Cacciaguida (Paraíso, XV, vv. 97-148) incluidos en la serie de artículos sobre «Dante» publicados en 
el Diario de Barcelona el 10 de agosto y el 14 de septiembre de 1856 respectivamente (Milà i Fontanals, 1890 [1877]: 
505).       
257 «I. –Biografía»; «II. – Antecedentes de la Divina Comedia»; «III. – Argumento de la Divina Comedia»; «IV. – 
Infierno. Mensaje de Beatriz. Entrada en el infierno»; «V. – Infierno. Pedro de la Viñas. Conde Ugolino»; «VI. – 
Purgatorio. Descripción. Casella. Beatriz»; «VII. –Paraíso. Picarda. Cacciaguida»; «VIII. –Paraíso. La Coronación. 
Rosa del empíreo»; «IX. – Conclusión». Fueron publicados respectivamente el 3, 10, 17 y 24 de agosto y el 3, 6, 14, 
24 y 28 de septiembre y están recogidos en Milá y Fontanals, Manuel (1892 [1856a]): Obras Completas, IV, Barcelona, 
Librería de Álvaro Verdaguer, pp. 472-521. A este propósito vid. Jorba, 1989: 194.  
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El dantista Mario Casella explica el acercamiento de Milà a la obra del poeta florentino, 
que había tenido lugar años antes de la publicación del Diario de Barcelona, a partir de su atención 
por los primitivos italianos, «a cominciare da Giotto, nei quali l’ideale di un medievo temperato 
dalla poesia trionfava per l’accordo perfetto della religione e dell’arte» (Casella, 1919: 58). La 
rehabilitación histórica de los primitivos italianos llegaba a través de la escuela pictórica de los 
nazarenos, rehabilitación cuyo comienzo había tenido lugar en Roma en torno a 1810 en manos 
de representantes como Cornelius, Overbeek y que los cenáculos artísticos de Schadow y de 
Düsseldorf habían difundido. A los primitivos italianos se acercó gracias a su hermano Pau Milà 
y, más en general, al grupo de la escuela pictórica de los nazarenos catalanes, que durante los años 
treinta recibieron directamente en Italia la influencia espiritualista de la escuela pictórica y 
utilizaron temas dantescos en sus obras (ibidem: 58; Jorba, 1989: 194-195). El estudio del 
prerrafaelismo reforzó en Milà la tendencia hacia la crítica espiritualista y su paso hacia un 
romanticismo más moderado, que inició en los años cuarenta,258 época de sus primeras 
manifestaciones dantescas; de 1844 es su primera traducción en verso del soneto XV «Tanto 
gentile» y de 1849 es la versión del fragmento de Cacciaguida (Paraíso, XV, 97-148) con el cual 
publicó de nuevo, con algunas variantes, el soneto antes mencionado. También en 1844 Milà 
incluyó un fragmento del canto XXXI del Paraíso como ejemplo de buena descripción en el 
Compendio del arte poética (Milà i Fontanals, 1844: 21), donde además expresaba su estima hacia la 
Divina Comedia al cuestionarse su género: 
 
    Largo espacio y hasta un tratado aparte menester serian para dar una idea de la singular y estraordinaria 
creacion que brilló como un sol en el cielo de la edad media; de una de las pocas obras que no reconocen 
modelo y de la única que no consiente imitadores; de la augusta composicion teológica inspirada por el 
amor á Beatriz; del sacro poema en que pusieron mano cielo y tierra; de la divina COMEDIA del Dante. Tan 
extraño título puso à su obra el poeta florentino, y cierto que si por su estension material, por la idea 
primaria, por lo grandioso de la concepcion y por su disposicion y diseño inmenso y simbólico se parece á 
la poesia épíca, componese tambien de mil y mil sublimes aunque reducidos dramas de ira, de terror, de 
ternura y de beatitud. Y en esto se asemeja á las fachadas de las antiguas catedrales que en sus innumerables 
espacios y comparticiones ofrecian enblemas de devocion, coros angèlicos, imàgenes santas, pasos 
ejemplares, castigos eternos, monstruos horribles; pero que en tantas y tan diversas representaciones 
conspiraban á un solo fin y se reunian y confundian en el grandioso delineamiento del conjunto (ibidem: 
104)259.  
 
 El interés que suscitó Dante en Europa a raíz del romanticismo también debió contribuir 
a la hora de afrontar su estudio del poeta toscano260; se publicaron las obras de Schlegel, Fauriel, 
                                                          
258 Rubió i Balaguer sitúa la conversión de Milà en torno a 1839 y antes de 1841, año en el que publicó el artículo 
«Moral literaria. Escuela escéptica. – Walter Scott» en Álbum Pintoresco Universal, I (septiembre), el cual respresenta su 
alejamiento definitivo del romanticismo escéptico (Jorba, 1989: 24-25). 
259 La cita está reproducida conforme al texto de la edición citada.  
260 «Cuando fuera de Italia, París, Berlín y Bruselas han abierto cátedras dantescas que reproducen la primitivamente 
establecida en las principales ciudades de aquella nación, cuando la sola bibliografía de los trabajos que ha dedicado 
nuestro siglo al gran poeta formaría un abultado catálogo, no parecerá por demás un brevísimo bosquejo que sirva de 
estímulo á unos para emprender la lectura de la Divina Comedia, al paso que bien ó mal pueda suplirla para otros, 
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Villemain y Wolf, autores que Milà pronto conoció (Jorba, 1989: 195), pero fueron 
principalmente las obras Vita di Dante (1839) de Cesare Balbo, patriota cristiano y católico del 
Risorgimento, y Dante et la philosophie catholique au treizìeme siècle (1839) de A. F. Ozanam261 —que 
alcanzó gran popularidad en la segunda mitad del siglo XIX coincidiendo con la fuerte difusión 
de la filosofía escolástico-tomista— las que en su estudio de 1856 le sirvieron de guía para la 
parte histórica y para el examen de los antecedentes de la Divina Comedia respectivamente262.  
En esta serie de artículos dantescos Milà trataba la biografía del poeta, sus antecedentes 
literarios, el argumento de la Divina Comedia y los pasajes más significativos de las tres cantigas, 
introduciendo oportunamente sus traducciones, trabajadas, según Casella, «attorno di lima» (1919: 
59). 
Del estudio emergía, además de una profunda admiración, su alta consideración estética 
del poema dantesco que fundamentaba destacando los aspectos a su juicio más sobresalientes: su 
estilo nuevo, original, singular, que nunca degenera ni decae; la precisión escultural de las 
descripciones, así como la viveza y la claridad de ideas; la correspondencia de la vesificación con 
el asunto o armonía imitativa; la armonía expresiva o correspondencia del arte de las cláusulas, de 
la composición de las estancias y de la entonación prosódica con el movimiento de las ideas y de 
los sentimientos; el hecho de ser una poesía, más que descriptiva, de sentimientos, en cuanto que 
los efectos del odio y del amor no han tenido intérprete más profundo ni más verdadero; el poder 
intelectual de Dante, que lleva a considerarlo como poeta filósofo aunque Milà i Fontanals 
prefiera a la exposición explícita y científica de sus doctrinas las imágenes y los actos que las 
suponen. 
A todo ello se unía, además, el valor en cuanto poesía cristiana:  
 
    ¿Será finalmente temerario el conato de asignar á la Divina Comedia un lugar en el orden religioso? Cierto 
que no debe tenerse por obra estrictamente teológica, y que por otra parte sólo cantó, además de las 
verdades dogmáticas, lo que otros habían especulado; si atendemos, empero, á la magnífica eflorescencia del 
                                                                                                                                                                                     
seguramente no pocos, á quienes arredrarían las bien recompensadas dificultades que ella ofrece» (Milà i Fontanals, 
1892 [1856a]: 472- 473).  
261 Milà dedicó a Ozanam una necrología —murió en 1853— en el Diario de Barcelona, 14-III-1854, y una breve nota, 
«El libro de los enfermos. Lecturas sacadas de las escrituras sagradas por Ozanam y puestas en castellano por el reverendo Dr. 
D. José Murgades [sic]», Diario de Barcelona, 10-I-1863. También se ocupó de Cesare Balbo, pocos meses después de 
que saliera su serie dantesca, en «Literatura italiana. El Conde Cesar Balbo», Diario de Barcelona, 28-XII-1856; además 
de dar un perfil biográfico de Balbo, Milà elogiaba la Vita di Dante definiéndola «obra clásica, completa, y trabajada 
con amore, probablemente debe ser la más perfecta y encumbrada como composición literaria. Nótase en ella aquella 
unión de la ciencia y del buen gusto, de la erudición y del buen estilo, del espíritu de investigación, aplicado á los más 
minuciosos pormenores, y del discernimiento para escogerlos, ordenarlos, y darles tan sólo su importancia relativa, 
que distingue al verdadero historiador del simple acopiador de materiales. Descripciones de costumbres, variadísimas 
y siempre atinadas reflexiones históricas literarias se hermanan perfectamente con la unidad de la obra, con la pintura 
de Dante como hombre privado y político, y como poeta» (Milà i Fontanals 1892 [1856b]: 539).  
262 Aludía explícitamente a la obra de Balbo en el primer artículo de la serie, «Dante. Biografía» (Milà i Fontanals, 
1892 [1856a]: 473); la referencia a la obra de Ozanam, en cambio, aparecía en el segundo, «Dante. Antecedentes de la 
Divina Comedia» (ibidem: 485). Por otra parte, el dantista Mario Casella constaba la influencia de ambos autores en el 
erudito catalán (1919: 60).   
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arte religioso, consecuencia legítima aunque secundaria del cristianismo, que tuvo lugar en aquellos siglos, y 
á la importancia que entre las obras de este arte corresponde á la del vate florentino, podemos á lo menos 
calificarle de espléndido, si bien imperfecto, tipo de la poesía cristiana (Milà i Fontanals, 1892 [1856a]: 522).   
 
Milà i Fontanals adscribía al autor de la Divina Comedia al primer Renacimiento italiano, 
principalmente por la formación clásica del poeta:  
 
Por muy vigoroso que fuese el temple poético de Dante, no le hubiera sido dado llegar al término que 
alcanzó sin educación alguna literaria, y aun cuando se haya de considerar como inmensamente superior, en 
el concepto de poeta, á todos sus contemporáneos, y también sin duda alguna, exceptuando á uno ó dos, á 
cuantos le han sucedido en los tiempos modernos, no debemos tampoco olvidar que fué hijo legítimo, al par que la 
principal gloria, del primer Renacimiento italiano [la cursiva es nuestra]. Dos direcciones diversas, aunque 
enlazadas, reconocía este Renacimiento: el de la invención original y moderna y el de los estudios de la 
antigüedad. 
    En la primera ocupa un lugar señalado la naciente poesía vulgar, la cual, como es sabido, había 
principalmente florecido en Provenza, y desde allí pasado, ó á lo menos influído de una manera eficaz, en 
las demás naciones, sobre todo en Italia su heredera. En este sentido los primeros poetas italianos fueron 
discípulos de los trovadores en lengua provenzal, y Dante […] puede encontrarse entre los trovadores. 
Otros, es verdad, le habían precedido en el uso poético del idioma patrio, desde los cortesanos sículos de 
Federico II hasta Guitton d’Arezzo que floreció á mediados del siglo XIII y Guido Cavalcanti y otros 
contemporáneos que habían cultivado la canción erótica, en quienes distingue Dante dos escuelas, la 
presuntuosa y amanerada y la sencilla y de puro sentimiento, y en ésta se afilia á sí mismo. También había 
tratado la poesía italiana más altos asuntos desde el tiempo de San Francisco de Asís y de sus discípulos fra 
Pacífico y fra Jacopone de Todi, y si por sus composiciones de la Vita Nuova se coloca Dante entre los 
anteriores poetas, por la esfera á que ascendió más tarde se ha de considerar como continuador de los 
segundos. A esta cultura poética debe agregarse el vuelo que empezaban á tomar las artes italianas, 
especialmente en manos de su contemporáneo y amigo Giotto, padre de la moderna pintura. 
    Mas por mucho que se debiese á los primeros ensayos de la poesía moderna, su estilo flexible, fecundo, 
variado, apto para expresar toda clase de conceptos, y que por lo mismo se aparta del camino trillado de la 
Edad Media, arguye un estudio, extraordinariamente bien dirigido en esta parte, de los clásicos de la 
antigüedad, y principalmente de Virgilio, á quien reconoce por su doctor y su maestro, y á quien, según las 
extrañas ideas de su tiempo, considera como tipo acabado de la humana sabiduría […]. —Además en su 
Convito se muestra discípulo y como modesto rival de Tulio y de Platón, y si á esto añadimos el uso 
profundo en parte y en parte bien difícil de justificar, que hace en su poema de las ficciones mitológicas, y 
las mil maneras, ideas y miras que tomó de un estudio más ó menos completo y directo de los antiguos 
autores, tendremos que aun en este sentido conviene el nombre de clásico á su principal engendro (ibidem: 
481-483). 
 
Clasicismo e inclusión de Dante en el primer Renacimiento italiano; aspectos sobre los 
que se fundamentaba la construcción historiográfica llevada a cabo por Rubió en cuanto que el 
clasicismo, que acomunaba la más valiosa literatura catalana y marcaba el inicio de un posible 
Renacimiento catalán, llegó fundamentalmente a través de la influencia italiana y, en primera 
instancia, a través de Dante. Así pues, la concepción flexible y universal de las categorías 
renacimiento y clasicismo adoptada por Rubió, concepción según la cual podía incluirse en ellas 
un autor como Dante —según la clasificación histórico-literaria tradicional ubicado en el último 
periodo de la Edad Media— partiendo de ciertos aspectos que de alguna manera podían 
vincularlo a estas categorías263, retomaba la consideración que a este propósito realizó Milà i 
Fontanals en 1856, es decir, que Dante fue «hijo legítimo, al par que la principal gloria, del primer 
                                                          
263 Como ya hemos mencionado, la flexibilidad de la concepción del Renacimiento por parte de Rubió i Lluch es 
puesta de relieve por Gabriella Gavagnin, 2005: 99.   
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Renacimiento italiano»264. Esta inclusión no solo será decisiva en el ámbito de los estudios de 
historiografía catalana medieval, sino que también contribuirá a definir y a valorar la antigua 
literatura catalana en la perspectiva de la reivindicación y la reconstrucción de la nacionalidad 
catalana, al tiempo que constituirá una de las líneas interpretativas de la figura y de la obra 
dantesca en los trabajos que realizarán eruditos e intelectuales catalanes con motivo del VI 
centenario de la muerte de Dante en 1921.  
 
II.3.2.c. Breves notas sobre la consideración de Menéndez Pelayo a propósito del 
clasicismo de Dante 
Pero si bien la consideración del clasicismo de la Divina Comedia a partir de la presencia de 
la tradición clásica no era ciertamente una novedad, la ubicación literario-cultural de Dante en el 
primer Renacimiento a partir de su clasicismo no era en absoluto obvia. De hecho no era 
compartida por el gran discípulo de Milà, Menéndez Pelayo. En una de las Cartas de Italia, que se 
publicaron en La Tertulia. Revista de Ciencias, Literatura y Artes entre 1876 y 1877, el polígrafo 
santanderino escribía desde Florencia el 13 de abril de 1877: 
 
Pero he de decir algo de aquellos maravillosos ingenios que en cierto modo crearon la poesía moderna, y en 
un sentido más general y absoluto crearon y fijaron la lengua y la poesía italiana.  
Venga el primero Dante Alighieri, el teólogo Dante, conocedor de toda ciencia, 
     Theologus Dante nullius scientiae expers, 
como de él se escribió y se dijo. Ese nombre de teólogo que le dieron los contemporáneos, nos indica ya uno 
de los elementos, quizás el más poderoso de su genio. Dante es, en verdad, no sólo el poeta cristiano, sino 
por excelencia el poeta escolástico y teólogo, la personificación artística de la ciencia de la Edad Media. 
Considerándole bajo tal aspecto (y así le ha considerado la crítica moderna) desaparecen y se borran todos 
los defectos más o menos reales de su poema, las frialdades, languideces y sutilezas en las que cae a veces. 
[…] Pero Dante no era mero teólogo, sino gibelino desterrado, que dice Fóscolo. Y aquí tenemos el segundo 
ingrediente de su obra: la pasión política, que él, como poeta del todo subjetivo, no se toma el cuidado de 
disimular, antes la desata en rencorosas invectivas, cuando no tiende a darle forma dogmática, como hizo en 
alguno de sus tratados menores. Dante era además erudito al uso de su tiempo, aprovechó algo de la 
antigüedad, y con alto sentido (como ahora dicen) tomó por primer guía en su maravilloso viaje a aquel 
Virgilio, que por ser en idea y en sentimiento el más moderno de los poetas antiguos fué el que más tiempo y 
más poderosamente vivió, aunque extrañamente alterado, en la fantasía de la Edad Media. Como amador de 
Beatriz […] Dante abre la serie de los platónicos eróticos del Renacimiento, con la diferencia (bastante para 
separar dos épocas) de que estos últimos jamás pensaron en convertir a sus damas en emblemas de la 
ciencia teológica, sino en reflejos de la belleza absoluta, cuyo concepto habían aprendido en los libros de 
León Hebreo, de Bembo y de Castiglione (Menéndez Pelayo, 2009 [1876-1877]: 334-335)265.  
                                                          
264 Cabe recordar que Vidal i Valenciano en su discurso de investidura de doctor sobre Dante y La Divina Comedia 
(1857) también había considerado la Divina Comedia como la obra que abrió el paso al Renacimiento (Vidal i 
Valenciano, 1857: 5), siguiendo asimismo el estudio dantesco de Milà, que había sido publicado el año anterior en el 
Diario de Barcelona.  
265 Y la carta, dirigida a José María de Pereda, continúa: «En los procedimientos artísticos mostró Dante gran 
variedad, a vueltas de suma sencillez. De la literatura latino-eclesiástica había pasado a las vulgares la forma alegórica 
forma generalmente fría y muerta. Él la dió color y vida. Agonizaba el lirismo provenzal, cuando el italiano recogió la 
herencia, levantándose a regiones no exploradas desde que callaron los antiguos. Era forma predilecta de la época la 
narrativa, y Dante la dió, auqnue en segundo lugar, considerable desarrollo en su poema, creando las maravillas de 
Francesca de Rímini, y del conde Ugolino. A todo esto añadió la sátira, acerba y aun injusta a veces, pero alta siempre 
y generosa, no mezquina […] ni envenenada como la de los últimos trovadores provenzales.  
    »De todos estos materiales fundidos por uno de los ingenios de más hondo sentir, de más claro pensar, de 
expresión más vibrante y enérgica que ha visto el mundo, nació, no un poema épico, nombre impropio que le han 
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Para Menéndez Pelayo, a diferencia de Milà y más tarde de Rubió, Dante se adscribía, 
pues, en la Edad Media. Fue Petrarca el primer renacentista italiano, y lo siguió Boccaccio: 
 
    Pero para encontrar una personalidad artística que en algún modo no quede deslucida al lado de la suya 
[de Dante], hemos de saltar al Petrarca […]. En Petrarca, antes de nuestros días, apenas se había visto otra 
cosa que un poeta erótico, el amador de Laura. […] 
Pero el Petrarca fué más que esto. Como poeta italiano y patriótico (¡lástima que esté tan echada a perder la 
palabreja!) nadie le igualó en tres de sus canciones […]. Aún tiene otra gloria más alta Petrarca: fué el primer 
hombre del Renacimiento, en toda la extensión del vocablo. Éralo en sus gustos y en sus odios: aborrecía de 
muerte el averroísmo y la escolástica; imitaba en lo que podía a los clásicos, esperando mayor fama de sus 
obras latinas que de las italianas; buscaba con inaudita diligencia códices antiguos, y trascribía de propia 
mano los más interesantes. […]  
Inseparable de la figura de Petrarca es la de Boccaccio, discípulo, amigo e imitador suyo en casi todo. 
Como él, reproducía y renovaba las reliquias de la antigüedad: como él, se empeñaba en imitaciones directas 
e infructuosas, y también, a semejanza suya, alcanzó universal fama, no por sus acicaladas producciones 
latinas, sino por aquellos devaneos en lengua vulgar que él juzgaba indignos de su nombre. Nada diré de la 
Fiammeta, libro, en su género, maravilloso; pero ¿cómo olvidar el Decamerone? (ibidem: 336-337).  
 
Sin embargo, si bien Menéndez Pelayo no veía en Dante el precursor del primer 
Renacimiento según la carta de 1877, en el primer volumen de su Antología de poetas líricos castellanos 
publicada en 1890, un año después de El Renacimiento clásico en la literatura catalana de Rubió, daba 
cuenta de la existencia en el siglo XV de una nueva escuela poética catalana «cuyos modelos 
fueron principalmente italianos, y algunas veces franceses y con más frecuencia clásicos». «Las 
miradas de los catalanes del siglo XV —continuaba Menéndez Pelayo— estaban ya vueltas hacia 
Italia, y se fijaban con especial amor en Dante, Petrarca y Boccaccio» (Menéndez Pelayo, 2009 
[1890], I: 116-117). Fue a través de la influencia italiana y, concretamente, a través de estos 
modelos, como llegó la presencia de la antigüedad clásica, sobre todo latina, antes y con mayor 
intensidad a Cataluña y a Valencia por sus más estrechos contactos con Italia, decía Menéndez 
Pelayo. Ahora bien, el número de imitadores de Dante en Castilla fue mayor que en Cataluña, 
donde «no lleg[ó] a formar escuela» a pesar de la exacta traducción de Andreu Febrer, la Comedia 
de Rocabertí o la influencia que tuvo en los libros populares; es Petrarca, afirmaba Menéndez 
Pelayo, quien tuvo un gran séquito de imitadores, entre los que destacaban Mosén Jordi y Ausiàs 
March (ibidem: 118).  
Y ya en el segundo volumen de la Antología, manifestaba que «el Renacimiento latino en 
las comarcas del levante de España se adelantó en medio siglo al de Castilla» (Menéndez Pelayo, 
2009 [1890], II: 261) gracias al impulso dado por la Corte aragonesa de Nápoles, dando cuenta de 
                                                                                                                                                                                     
dado a posteriori la pedantería de críticos y preceptistas empeñados en poner nombre a todo, sino una obra titánica, no 
reducible a ninguno de los géneros conocidos, obra a la vez de carácter íntimo y de carácter universal; obra en que 
pusieron mano cielo y tierra, para decirlo de una vez.  
    »La personalidad de Dante oscurece cuanto le rodea, y pocos, fuera de los eruditos italianos, se acuerdan de Cino 
de Pistoya y de otros líricos de aquella fecha. Sólo han sobrevivido de este naufragio (y por la mayor parte son 
anteriores a Dante) algunos poetas franciscanos, cuyo altísimo valor sólo ha sido puesto en luz en nuestros días. No 
pequeños fueron los servicios del Alighieri respecto a la lengua, no obstante la manzana de la discordia que con el 
tratado de vulgari eloquio, dejó a los hablistas posteriores» (Menéndez Pelayo, 2009 [1876-1877]: 335-336).   
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la fuerte presencia de la cultura clásica en los «humanistas catalanes» y, con una alusión explícita a 
las aportaciones de Rubió266, reiterando la gran repercusión que tuvo la corriente clásica en la 
literatura catalana vulgar del siglo XV tanto en la prosa, que alcanzó un alto grado de perfección 
en manos de Metge y Canals, como en la poesía, en autores como March, Corella, Jordi de San 
Jordi, Andreu Febrer, Francesc Ferrer, Lleonart de Sors o Bernat Miquel (ibidem: 263).    
 
II.3.2.d. Conclusión sobre El Renacimiento clásico en la literatura catalana. 
A Rubió, además de interesarle Petrarca y Boccaccio como modelos renacientes que 
contribuían a afirmar la presencia del clasicismo en una parte significativa de los grandes 
escritores catalanes de los siglos XIV-XV y, por tanto, a señalar el incipiente renacimiento 
catalán, le resultaba fundamental el clasicismo de Dante y su adscripción a la primera fase del 
renacimiento italiano porque su reconocimiento como uno de los nombres más ilustres de la 
literatura universal junto a los de Petrarca y Boccaccio, y su influencia en parte de estos escritores 
catalanes —parte que no era ciertamente indiferente para Rubió—, contribuía a sostener su tesis. 
Por otra parte, hay que considerar el prestigio y la difusión que había alcanzado la Divina Comedia 
en cuanto obra cristiana por excelencia entre la crítica europea a mediados del siglo XIX y en las 
últimas décadas del siglo XIX a causa de la difusión del neoescolasticismo.  
Así pues, aunque El Renacimiento clásico en la literatura catalana no sea ciertamente un estudio 
dantesco, en él Rubió llevaba a cabo un uso subsidiario del poeta florentino orientado, por una 
parte, a sostener su tesis sobre la existencia de un Renacimiento incipiente en Cataluña durante el 
mejor período de las letras catalanas basada en la influencia clásica que llegaba de Italia —uso que 
avalaba el estudio autorevole de Milà al considerar el clasicismo de Dante e incluirlo en el 
Renacimiento—, y, por otra, a conferir mayor prestigio a la historia literaria catalana, en la cual lo 
integraba legitimado por la influencia que sobre ella había ejercido el poeta. De hecho, Rubió no 
había leído todavía la Divina Comedia cuando leyó su discurso en la Real Academia de Buenas 
Letras en 1889: 
 
Desde que me convencí que no había nacido para poeta abandoné bastante la lectura de los versos, a la cual 
me había dedicado con furor durante algunos años. Además todo mi bagaje italiano se reduce a cuatro o 
cinco cantos de la Divina Comedia (no he tenido hasta ahora paciencia para acabarla), o algo de Petrarca y 
de Boccaccio […] y lo más vulgar del Tasso, y a los modernos Leopardi, Manzoni y Carducci, los tres y 
sobre todo los dos primeros los tengo muy leidos y releidos. 267  
 
                                                          
266 La referencia a Rubió decía: «El Renacimiento clásico en la literatura catalana, es trabajo de sólida erudición y doctas 
consideraciones el de mi querido amigo y compañero don Antonio Rubió y Lluch (Barcelona, 1889)» (Menéndez 
Pelayo 2009 [1890] II: 263).     
267 Carta a Juan Luis Estelrich del 2 de diciembre de 1889 (Torres Gost, 1985: 305).  
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En aquellos momentos el interés clasicista de Rubió no respondía exactamente al mismo 
propósito que lo llevó a ocuparse de los clásicos a finales de los setenta; el interés que lo indujo a 
realizar sus primeros estudios en este campo, que no tenían los ecos reivindicativos de los 
venideros, evolucionó dando como resultado la concepción del clasicismo como elemento 
programático de la valoración de la cultura catalana (Badia, 1988: 19). Y es que el beneficio que la 
cultura catalana, como afirma Eduard Valentí, podía obtener de la antigüedad clásica no podía 
darse todavía en las primeras fases de la Renaixença, cuando el principal objetivo era llevar a cabo 
la restauración literaria y el romanticismo propiciaba una fuerte atracción por la tradición 
medieval al representar un periodo de mayor esplendor para Cataluña, aunque la presencia clásica 
no desapareciese durante el romanticismo (Valentí i Fiol, 1973: 19-21). Para que resultase 
realmente proficua la atención a los clásicos eran necesarias ciertas condiciones socioculturales 
que se fueron forjando a lo largo del siglo XIX. La labor de los profesores de latín y griego en 
este sentido resultó esencial al incentivar el acercamiento a los clásicos y al proporcionar los 
medios para acceder a ellos (ibidem: 24). Por otra parte, la efervescencia económica, política, social 
y cultural que vivió Cataluña fue madurando en la sociedad, y de manera particular en la 
intelectualidad catalana, un afán por afirmar la propia personalidad, así como un proceso de 
modernidad y de actualidad —aspectos que se contraponían a la tradición medieval inmovilista y 
que contribuían a afirmar la idiosincrasia catalana frente al resto de las regiones españolas—, 
predisponiendo el terreno para que en las últimas décadas del siglo XIX, y sobre todo en las 
primeras del siglo XX, se recurriese de manera eficaz a la tradición grecolatina.  
El gran caudal de la tradición clásica se utilizó para apoyar actitudes diversas, pero todas 
tenían en común su consideración no como tradición en cuanto transmisión cultural, sino como 
depósito al que acude «un grup ètnic o social per justificar-se ell mateix, o l’actitud que adopta, o 
la situació en què es troba, o els intersos que el mouen» (Valentí i Fiol, 1973: 54). Del estudio 
sobre la presencia del clasicismo en la literatura catalana llevado a cabo por Rubió emergía una 
Cataluña europea y culturalmente superior al resto de la península en el siglo XV, al tiempo que 
afirmaba la personalidad del pueblo catalán mediante una fuerte solidaridad con los pueblos de 
tradición grecolatina (Badia, 1988: 21). Por otra parte, el prestigio de la tradición clásica implicaba 
la valoración de la cultura catalana antigua por su clasicismo y, a su vez, dicha valoración 
legitimaba su estudio, su difusión y su lugar a la par del resto de las culturas europeas, 
repercutiendo así en la cultura catalana presente.   
Es en este sentido en el que podemos hablar de El Renacimiento clásico en la literatura catalana 
como manifestación en consonancia a una intención programática de valorar la cultura catalana. 
Y, a este propósito, es significativo el interés que Rubió mostraba por la difusión del 
conocimiento de las letras catalanas antiguas, cuyo prestigio aumentaba por ser receptáculo de la 
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mejor literatura italiana, insistiendo al amigo Juan Luis Estelrich para que incluyese en su Antología 
de poetas líricos italianos (1889) a los traductores e imitadores catalanes:  
 
Supongo que entre los traductores italianos no echas en olvido a los catalanes de la Edad Media, ni a los 
imitadores, entre los cuales figuran en primera línea los de Dante, Petrarca, Boccaccio, Bruno de Arezzo, 
Egidio Colonna, Brunetto Latino, Antonio de Foniglione, Marco Polo, Salutato, Candido Decembrio, el 
Panormita, Fazzio, etc. –M. Victor.ª Amer tiene una trad. Inédita del Decamerone. La Fiammeta de 
Boccaccio fue vertida en el siglo XV por un autor desconocido, también al catalán. Ya conoces las de 
Bernat Metge de Petrarca publicadas por Aguiló. En fin, si acaso te hacen falta alguna noticia de estas, estoy 
a tus órdenes. 268 
 
Y ya publicada la Antología y viendo que Estelrich no había incluido todas las influencias 
literarias deseadas, Rubió pensó aprovechar un artículo sobre la obra de Estelrich, que tenía que 
ser publicado en La Nación de Bogotá, para darlas a conocer. El 2 de diciembre de 1889 le 
escribía: 
  
Cumplido el deber de cortesía con los americanos, como buen catalanista, trabajaré luego pro domo mea. 
Ya sé que conoces mi discurso, en que hay bastantes indicaciones y que adrede no te aprovechaste de el 
para no extenderte. […] Me perdonarás pues que siga en mi análisis ligeramente las influencias petrarquesca 
y boccaciana que son notabilísimas en otras letras, y en las cuales figuran entre otros, los grandes Ausias 
March y Corella, en cuanto a la primera: Eiximenis por lo que se refiere a la segunda, y B. Metge 
representante a la vez de entrambas. Ariosto en un breve pasaje imitó a A. March, Muntaner ha sido 
traducido al catalán totalmente por Filippo Moisé y parcialmente por E. Cardona269, el cual ha vertido 
también fragmentos de A. March y de Rocabertí. Macchiavelo imitó el famoso libro Disputa del Ase de 
Turmeda. […] 
También hubieras podido citar en tus catálogos las imitaciones de los Viajes de Marco Polo, las trad. 
clásicas hechas en vista de las de Pedro Cándido Deamtico [Decembrio], las de Bruno de Ascaso [Arezzo] 
que son más que las que tú citas (vide A. De los Rios y mi discurso último), las de Farsio [Fazzio]; y luego a 
nuestro Cariteo, y haberte detenido algo más en tu prólogo en los ingenios italianos de la Corte de Alfonso 
V, imitados por los nuestros (Torres Gost, 1985: 306-307).      
 
Además, también en 1889, Rubió publicó en una revista chilena otro estudio sobre el 
clasicismo, «Estudios sobre la Literatura catalana: consideraciones acerca del clasicismo y de la 
literatura latino-catalana»270, donde trataba la huella de la tradición clásica en tierras catalanas 
hasta el siglo XIII en cuanto «savia fecunda y vigorosa del organismo de los pueblos neolatinos» 
(Rubió i Lluch 1889b: 206) y afirmaba que «desde Virgilio a Dante la tradición clásica continúa 
alimentando siempre el árbol de la ciencia, bajo la más dura corteza de la Edad Media» (ibidem: 
208).  
 
 
                                                          
268 Carta de Rubió a Juan Luis Estelrich del 30 de enero de 1899 (Torres Gost, 1985: 292-293).   
269 Enrico Cardona publicó en 1878 Dell’ antica letteratura catalana. Studii seguiti dal testo e dalla traduzione della Vita di 
Giacomo I tolta dalla Cronica catalana di Ramon Muntaner, Nápoles, Tipografia Gargiulo.  
270 Revista de Artes y Letras, vol. XV, n. 115, Santiago de Chile, pp. 205-218.   
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II.4. Una actividad orientada a la revalorización de la cultura catalana  
 
A partir de finales de los ochenta fueron muchas sus actividades eruditas y académicas 
conformes a su intención de revalorizar la cultura catalana; era el caso del Diccionario de escritores en 
lengua catalana que estaba preparando desde hacía tiempo271 o de la serie de artículos «Un cop d’ull 
sobre’l passat y el present de la llengua catalana» que publicó en la Revista catalana272, en los que se 
ocupaba en términos decididamente reivindicativos de las razones históricas, lingüísticas y 
geográficas por las que el catalán debe ser considerado una lengua, así como de «Lo moviment 
literari català en 1888: Notes bibliográfiques»273, donde daba cuenta de la coetánea ebullición 
literaria catalana. De hecho, en el artículo «Breves consideraciones sobre el regionalismo español 
y el federalismo americano», también de 1889, al explicar el regionalismo en Cataluña, Rubió 
explicitaba su posición ideológica desde la cual puede entenderse su actividad erudita dentro de 
un programa de revalorización de la cultura catalana:  
 
[…] en Cataluña el regionalismo se presenta rico de formas y manifestaciones, perfectamente lógico en 
todas ellas, restaurando, á la par que la lengua, el espíritu histórico, el tradicional, el literario, el político y el 
jurídico, y tendiendo á una reivindicación plena y completa de todo cuanto de lo pasado sea compatible con 
lo presente.  
    El movimiento literario de Cataluña, además, no es hijo de los ocios de algunos aislados eruditos; no es 
producto de necesidades facticias, ni engendro artificioso, ni fantástica aspiración de algunos ilusos; no es, 
en una palabra, mero pasatiempo académico. Nuestro pueblo puede ofrecer una producción literaria que 
supera, habida en cuenta la densidad de población en Cataluña y del resto de España, al de las demás 
provincias españolas. Sea prueba de ello, y venga por esta vez á corroborar mi aserto, el año de 1888, uno 
de los en que acaso la fecundidad literaria y el movimiento regionalista, llegaron á más alto punto […]. 
    Encarna, pues, Cataluña, el sentimiento regional en su vida y en su modo de ser peculiar; es expresión de 
sus aspiraciones y esperanzas; depositario de sus recuerdos gloriosos, y se une estrechamente á distintas 
manifestaciones del orden social y político, que hallan su forma más adecuada en este último, el cual á su 
vez las comprende todas.   
[…] entiendo que el regionalismo es la reivindicación de derechos enteramente legítimos y naturales, que 
asisten á pueblos y naciones en otros días independientes, y de los cuales no se despojaron al unirse con 
otros derechos, en el acervo común de una nacionalidad más grande y poderosa. Y si para realizar este fin 
de un modo más completo, se hiciera preciso fundir en uno razas y pueblos, leyes y costumbres, esta 
asimilación debiera efectuarse por medio de mutuas transacciones y sacrificios, nunca empleando la 
imposición ó la fuerza, ni sujetando la región más débil á la más robusta ó de más extensos lindes 
territoriales. 
    ¿Fué éste, por ventura, el criterio que en España se siguiera? […] A riesgo de que nos llame particularistas, 
Cánovas de Castillo, ó fanáticos regionalistas, Núñez de Arce, tendremos que reconocer con harto 
sentimiento nuestro, que en nuestra patria ha habido una tendencia constante á considerar á las regiones y á 
                                                          
271 En la carta a Estelrich del 7 de marzo de 1889 Rubió le contaba: «Ando hace tiempo muy atareado en la 
confección de un gran Diccionario de escritores en lengua catalana, que comprenderá a cuantos en esta lengua hayan escrito 
desde el siglo XIII hasta nuestros dias en Cataluña, Mallorca, Valencia, Rosellón y Cerdeña, y a cuantos en una 
palabra, aunque no sean catalanes, hayan cultivado nuestro materno y común habla. No creo en la fusión y 
asimilación de los paises de raza catalana, pero defiendo la unidad e integridad filológica a outrance, y tengo por 
sandíos o majaderos como les llama Marcelino, a los que creen en el fantástico lemosín y en las no menos ridículas 
lenguas valenciana o mallorquina, que como tales lenguas no extisten en ningún mapa filológico. […] Si algún dia doy 
fin y remate a mi diccionario y lo publico, creeré haber elevado el más grandioso monumento, perdóname la 
inmodestia, a esta unidad a quien adoro, y que los siglos han de destruir para siempre. Aun llegamos a tiempo de 
inventariar lo que se pierde» (Torres Gost, 1985: 295).  
272 (1889c): Revista catalana, enero, pp. 6-10; marzo, pp. 97-102; abril, pp. 145-153.  
273 (1889d): Revista catalana, febrero, pp. 67-79. 
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las antiguas nacionalidades […] no como provincia de España, una fuerte, gloriosa y temida, que 
deseáramos todos los que vivimos en su suelo, y con delirio amamos, sino como patrimonio de Castilla. En 
otros países, al constituirse la unidad nacional, se tiene sumo cuidado de no herir la susceptibilidad de 
región alguna; aquí se pensó de manera contraria, […] cúlpese de ello á este criterio mezquino de 
imposición, á este modo estrecho de sentir la unidad nacional.274 
 
No es que la actividad erudita de Rubió partiese de una intención programática de la 
revalorización de la cultura catalana, y todavía menos que respondiese a una intención política, 
entendiendo por política la participación activa orientada a influir en las decisiones públicas de 
ámbito administrativo. Él mismo lo declaraba en la entrevista que realizó para La Veu de Catalunya 
el 28 de junio de 1925: «Aquells homes del meu temps portaven un esperit d’embranzida i 
d’intervenció, actuaven amb una mena de sentit diríem polític que jo no tenia; es a dir que jo em 
recloïa en el meu estudi, em dedicava de ple a l’estudi amb l’anima d’aquell qui treballa, sigui en 
l’ofici que sigui, per guanyar-se el passament de la vida; no pensava que els meus estudis em 
podien portar a la realització d’obres que podien tenir una repercussió i un reflectiment en 
l’opinió pública».  
Ahora bien, estudios como los citados o la actividad que llevaría a cabo en ámbito 
académico testimonian un progresivo interés por dicha revalorización. Este interés fue forjándose 
y tomando consistencia a medida que avanzaban sus estudios históricos y literarios y el contexto 
político-cultural iba modificándose, al tiempo que todo ello, a su vez, iba determinando su 
actividad. Dicho interés no puede dejar de tener, por tanto, una lectura política —no en el 
sentido de partidista— en cuanto que cristalizó en una actividad en pro de una auténtica 
reconstrucción cultural de Cataluña.  
 
II.4.1. La introducción de la literatura catalana en la Universidad 
Puede ser considerado un ejemplo de ello, aunque no el más significativo, el hecho de que 
introdujese la literatura catalana en el ámbito de mayor autoridad académica y el más adverso a la 
cultura catalana a causa de la política impuesta por el centralismo del Estado: el ámbito oficial 
universitario.  
Dejando a un lado el que ya la incluyese en el programa que presentó para las oposiciones 
a la cátedra de Literatura general y española de la Universidad de Salamanca celebradas a finales 
de 1879 — siguiendo los pasos de Menéndez Pelayo—, Rubió la introdujo en sus cursos 
universitarios oficiales desde sus primeros años como profesor. En 1884, cuando todavía era 
catedrático supernumerario en la Universidad de Barcelona y ocupaba la cátedra de Literatura 
General y Española, Narcís Verdaguer i Callís —que se convertiría en abogado y dirigente de la 
Lliga Regionalista y llevaría a cabo la traducción al catalán de la Divina Comedia— le agradecía el 
                                                          
274 (1889e): Revista de Artes y Letras, vol. XV, n. 115, Santiago de Chile, pp. 188-204, en pp. 189-193.  
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«haver estat el primer catedràtic que, motu proprio, explicà literatura catalana a la nostra 
Universitat» (Rubió i Balaguer, s. a., apud Massot i Muntaner, 2006a: 115). Y si bien su inclusión 
obedecía a la concepción iberista por la cual el estudio de la literatura española comprendía el 
estudio de todas las literaturas románicas de la península, esta concepción le permitió llevar a 
cabo, dentro del contexto de la enseñanza oficial, la estructuración del desarrollo histórico de las 
letras catalanas de manera independiente, lo que implicaba su reconocimiento como una literatura 
genuina y propia en dicho contexto. A pesar de que solo podía dedicarle pocas lecciones en 
cuanto que formaba parte de la asignatura de literatura española, con Rubió la literatura catalana 
cobraba relevancia al constituir una parte estructural del programa del curso.  
Esta decisión debe ser considerada junto a la reivindicación explícita y repetida de la 
necesidad de crear una cátedra catalana oficial en la Universidad de Barcelona que se venía 
haciendo desde 1880. Jordi Malé señala como la posible primera reivindicación la propuesta que 
realizó en 1880 Terenci Thos i Codina a la Diputación Provincial como diputado del distrito de 
Mataró275. Ese mismo año, en la segunda edición de La ciencia española, Menéndez Pelayo también 
reclamaba una cátedra de historia de la literatura catalana, solicitud de la que se hizo eco Rubió i 
Lluch en el Diario de Barcelona del 6 de abril de 1881276. Años después, en 1890, Prat de la Riba 
solicitaba una cátedra de Derecho catalán y en 1891 la Lliga de Catalunya reivindicaba una cátedra 
de catalán. De nuevo, en 1892 Rubió, aprovechando la obra Història de Catalunya de Antonio 
Aulèstia i Pijoan, hacía referencia a «la esperada cátedra d’historia catalana, que forme ab les de 
dret, llengua y literatura l’inventari complet de nostres peculiaritats regionals»277 en un artículo 
publicado en la Revista Catalana, y en 1901 su reivindicación tenía lugar ante el claustro de la 
Universidad de Barcelona, formando parte de su Discurso inaugural leído en la solemne apertura del curso 
académico de 1901 á 1902278. Todas estas propuestas fueron rechazadas por el gobierno español y la 
                                                          
275 La propuesta de Terenci Thos i Codina decía: «que en la nueva ley de instrucción pública hacedera, al par del 
estudio del árabe y el hebreo y de las literaturas griega, latina y castellana, conforme hoy se verifica, se establezca en la 
facultad de Filosofia y Letras de la Universidad de Barcelona, con el carácter que sea más procedente, una cátedra de 
Historia de la lengua y literatura catalana y de la antigua provenzal literaria» (Malé, 2004: 56). 
276 Decía Rubió en «Menéndez Pelayo como catalanista» II, Diario de Barcelona (6-IV-1881): «reclama [Menéndez 
Pelayo] con justicia para Barcelona, la creación de una cátedra de historia de la literatura catalana» (ibidem: 57). 
277 Antoni Rubió i Lluch, «Dictamen crítich de la “Historia de Catalunya” de don Antoni Aulestia y Pijoan, donat á la 
Real Academia de Bones Lletres», Revista Catalana, marzo, p. 445 (ibidem).  
278 «A nadie extrañará, por lo tanto, que aproveche esta ocasión solemne, en el que el amor á la ciencia nos tiene 
congregados, para pedir en nombre de esta misma ciencia, la creación oficial en nuestra Universidad de una cátedra 
de literatura catalana. Lo que es una realidad en las Universidades extranjeras, séalo también para honra de nuestra 
cultura en las españolas. Sea pronto un hecho aquella hermosa aspiración del ilustre Menéndez y Pelayo, cuya 
autoridad no rehusará ninguno de vosotros, formulada hace ya más de veinte años en su Ciencia española, de que todas 
las literaturas que se hayan desarrollado en nuestro suelo, logren una cátedra para su estudio en aquellas ciudades 
generalmente consagradas por la tradición ó por la historia, como foco ó centro más importante de las mismas: la 
literatura catalana en Barcelona y Valencia; la gallego-portuguesa en Santiago de Galicia; las semíticas, ó sea, la hebrea 
y la árabe, en Granada ó en Sevilla, y la hispano-latina, desde la época romana hasta el Renacimiento, en Salamanca, 
hogar glorioso de nuestra literatura clásica» (Rubió i Lluch, 1901b: 34).   
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cátedra oficial de Literatura Catalana no se creó hasta 1965279.  
Sin embargo, a finales de 1896, gracias a la iniciativa del rector Manuel Duran i Bas, se 
crearon cátedras catalanas no oficiales que, si bien no tenían ningún tipo de valor académico, 
constituyeron el antecedente de sucesivas iniciativas académicas parauniversitarias que tendrían 
un valor fundamental para la cultura catalana; nos referimos a las cátedras que se constituyeron 
en el seno de los Estudis Universitaris Catalans. En aquella ocasión de 1896 se trataba de la 
cátedra de Historia de la Literatura Provenzal y de la Catalana y la cátedra de Historia e 
Instituciones de Derecho Foral de Cataluña. Rubió i Lluch, que se ocupó de la primera, 
informaba a Menéndez Pelayo:  «desde principios de año, pro amore Dei y pro patria, daré un curso 
de dos lecciones semanales de Literatura catalana, confiando en que si algún dia llegas á las alturas 
de la Dirección de Fomento, ó cosa mayor, la incluirás en el plan de estudios de nuestra 
Universidad y en los presupuestos»280. La cátedra fue inaugurada el 8 de enero de 1897 y, al día 
siguiente, La Renaixensa publicó un artículo sobre el evento que contenía fragmentos 
significativos del discurso de Rubió: 
 
Al present es, si no imposible, al menos molt difícil escriure una verdadera historia de la literatura 
catalana. En efecte: son los documents d’aquesta Literatura en part desconeguts é inaccessibles, y’ls més 
d’aquells, los quals en los cuatre darrers sigles ó en nostres temps han sigut publicats per los romanistas del 
país ó per los extrangers, no han sigut objecte de tan sólidas investigacions críticas, que fassin possible al 
historiador estimarlas en son valor, ordenarlas y continuar d’etapa en etapa l’íntegro desenrotllo de la 
activitat literaria en las terras de llengua catalana desde la Edat Mitja fins á nostres dias. 
La necessitat de que aquest estudi vinga á formar part dels estudis oficials en nostra Universitat, ben clar 
ho demostra vostra presencia. Que no vos ha mogut á venir aquí mon obscur nom, ni la curiosiat, sinó 
l’amor que sentiu per tot lo que’s refereix á la personalitat histórica é intelectual de Catalunya. 
Es una vergonya que després de més de mitj sigle de reivindicacions d’aquesta personalitat, en lo que te 
pera nosaltres de més íntima, més volguda, més identificada ab nostra personalitat d’homes, ja que no ab la 
de ciutadá, no s’haji pogut establir per iniciativa particular ni oficial una cátedra de literatura catalana. Tenim 
perfecte dret á exigirla de nostres gobernants ó de nostras corporacions regionals, mes si nosaltres ab 
nostres propis sacrificis no doném la mida del amor que professém á la literatura catalana, y de la justicia y 
de la necessitat ab que un curs d’ella s’imposa, cóm hem de mereixer que se’ns concedeixi per los extranys? 
La iniciativa del sabi Rector d’aquesta Universitat, tan entussiasta patriota com zelós home de ciencia, 
nos ofereix lo més noble palench ahont ensajar y plantejar nostras justas aspiracions […]. Vinch, donchs, á 
pendre possesió d’ell, y aixó es lo que tracto de fer jo en aquest dia per alló de que fortuna audaces juvat, 
venint aquí á defensar la llegitimitat y necessitat de la existencia d’una cátedra de literatura catalana encara 
que aquesta cátedra no’ns sia concebida oficialment, encara que no sia admesa com ensenyansa 
indispensable; encara que sols sia admesa com un luxo, com un capritxo d’erudició, encara que, en una 
paraula, sia sols tolerada. 
Sia com vulga, avuy es una fetxa senyalada en la historia de nostres revindicacions, y l’acte que celebrém, 
petit en quant á qui’l celebra, es d’una gran trascendencia pera’l pervindre, com que senyala’l primer esfors de 
nostra pátria pera l’establiment definitiu d’una cátedra de Literatura catalana. En un Ateneo, en una 
Academia, en una corporació particular no tindria la trascendencia que aquí té. 
La literatura catalana aixoplugada en l’edifici de la Universitat de Barcelona, reb sa consagració científica; 
lo reconeixement de son dret á la existencia universitaria; més tart vindrá sa consagració oficial, y ab ella lo 
de sa existencia y ensenyansa obligatoria pera’ls fills d’aquesta regió. […] 
                                                          
279 La cátedra fue creada en la Universidad de Barcelona y la ocupó Antoni Comas (Malé, 2004: 56).  
280 Navidad de 1896 (Menéndez Pelayo, Epistolario, XIV, carta n. 139)   
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«Avuy, ha dit lo senyor Rubió y Lluch, se li concedeix á la literatura catalana la beligerancia; demá se li 
concedirá la  nacionalitat».281      
 
Pero esta cátedra extraoficial de literatura catalana no tuvo la continuidad esperada; se 
interrumpió en diversas ocasiones a causa de la enfermedad de la vista que sufría Rubió y se 
suspendió definitivamente el año 1900282. Del programa solo tenemos las noticias recogidas en el 
anuario del primer año en el que se impartió, concretamente el de las pocas clases que realizó, y 
por ellas no  podemos afirmar en qué medida formó parte de él la influencia de la literatura 
italiana en la catalana283. Sí podemos constatar, sin embargo, que Rubió la introdujo en el Sumario 
de la historia de la literatura española (1901) relativo al curso universitario de Literatura Española.   
 
II.4.1.a. El Sumario de la historia de la literatura española (1901) 
Vale la pena conocer la opinión que él mismo tenía de su Sumario. Escribía a Menéndez 
Pelayo en una carta del 2 de marzo de 1901284: 
 
    A pesar de que el programa es para mi una continua pesadilla, pues me cuesta cogerle afición, y suelo 
modificarlo todos los años, me he visto obligado este curso, por razón del número y escasa preparación de 
mis alumnos, á publicar una quisicosa híbrida que no es texto ni programa. Mi principal objeto ha sido asilar 
dentro de él, pues he temido que el catalanismo de mis compatriotas no me pagaria el esfuerzo, una especie 
de plan ó ensayo de historia de la literatura catalana, para que mis discípulos tengan siquiera una idea de ella, 
ya que no me es posible explicarla en cátedra por la extensión de la materia. Esta parte es la más personal y 
original del trabajo que te remito, y sobre el cual aguardo tu parecer. Es el resultado de quince años de 
investigaciones y de estudios. Faltan todavia en ella algunos estudios, como v. gr. el de la poesia popular, el 
de la influencia provenzal, el de la prosa científica de la decadencia etc. pero todo ello lo añadiré y publicaré 
                                                          
281 «La inauguració de la cátedra de Literatura catalana en la Universitat de Barcelona», La Renaixensa, 09-01-1897, pp. 
178-180.  
282 En abril de 1897, poco después de que iniciasen las clases, Rubió interrumpió la enseñanza porque «se agravó de 
su dolencia de la vista y necesita[ba] algún tiempo de reposo en sus estudios» (Anuario de la Universidad Literaria de 
Barcelona, 1898-1899, 1899: 9). Parece ser que la cátedra siguió en funcionamiento durante el año siguiente pero que 
para noviembre de 1900 ya había dejado de funcionar (Malé i Pegueroles, 2002c: 119).  
283 «Semanales las lecciones, inauguráronse el dia 8 de enero de 1897 y en ellas, trató el Dr. Rubió á saber: en la 
primera, del concepto general, necesidad é importancia de la historia de la Literatura catalana; en la segunda, de los 
elementos constitutivos de la literatura catalana, empezando por el primero, que es la Nacionalidad, lo cual le 
condujo al estudio de los elementos constitutivos de esta bajo los aspectos del fondo indigena y alienigena; de 
Romanismo y el Cristianismo; en la tercera, como continuación del estudio de los elementos constitutivos de la 
nacionalidad catalana, del Germanismo y del Orientalismo; en la cuarta, prosiguiendo el propio estudio, ocupóse el 
Profesor en la determinación total de nuestro carácter nacional; de la fisonomia moral y de los destinos históricos de 
Cataluña; en la quinta, comenzó á ocuparse en la lengua catalana; y como preliminares de este estudio desenvolvió 
varias consideraciones sobre la lengua en sus relaciones con la nacionalidad; sobre el origen de las lenguas romanas y 
sobre el latín literario y vulgar; y en la sexta, continuando el estudio de la lengua, ocupóse de las leyes de formación 
comunes á todas las lenguas romances, y especialmente en el nombre y la unidad de la lengua catalana; en la 
extensión geográfica del catalán; y en sus antecedentes históricos; y en la lengua catalana en el Rosellón, en Aragón, 
en Mallorca, y en Valencia. Una alteración en su salud obligó al Sr. Rubió y Lluch á suspender sus conferencias […]» 
(Anuario de la Universidad Literaria de Barcelona, 1897–1898, 1898: 21-22).  
284 En una carta precedente, del 17 de octubre de 1900, Rubió ya anunciaba a Menéndez Pelayo la preparación del 
Sumario: «Hace un par de meses que estoy ocupadísimo en redactar un Sumario ó Programa de Literatura Española. 
Si te tuviera a mí lado la tarea seria muy fácil. Hay muchas materias que estan desarrolladas despues de un estudio 
directo y personal. La parte referente á Literatura catalana es toda debida á mi propia investigación. Para redactarla he 
tenido en cuenta la bibliografia de mi Diccionario de escritores en lengua Catalana, en el cual están refundidas y ampliadas 
todas las bibliografias regionales que conozco, desde Torres Amat hasta Serrano y Morales» (Menéndez Pelayo, 
Epistolario, XV, carta n°838). 
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en una nueva edición, si la primera tiene salida. Entonces redactaré quizás el período de la Renaxensa, y 
daré más interés y caracter práctico al trabajo con la bibliografia tan completa como me sea posible de 
cuanto se ha escrito sobre literatura catalana (Menéndez Pelayo, Epistolario, XVI, carta n°6). 
 
En el Sumario285 Rubió dividía la historia de la literatura española en tres ciclos: el hispano-
latino, el hispano-oriental y el ciclo nacional, que comprendía la literatura castellana, la gallego-
portuguesa y la catalana. La parte dedicada a la literatura catalana cobraba una importancia 
insólita si tenemos en cuenta las condiciones en las que se encontraba relegada la cultura catalana 
en la universidad y el hecho de que se tratase de un programa de literatura española: dejando 
aparte las nueve páginas dedicadas a los dos primeros ciclos, las páginas que ocupaban el ciclo 
nacional eran noventa y dos, de las cuales 45 dedicadas a la literatura castellana, 5 a la gallego-
portuguesa y 42 a la catalana.  
Después de un capítulo dedicado a la lengua catalana y otro dedicado a la literatura 
provenzal en cuanto preliminar al estudio de la literatura provenzal-catalana, Rubió anunciaba las 
características generales de los tres periodos de la historia de la literatura catalana, que 
desarrollaba sucesivamente: el primero, dedicado a los orígenes y a la época nacional, del siglo 
XIII al XIV; el segundo, la edad de oro, desde finales del siglo XIV hasta finales del siglo XVI, y 
el tercer período, la decadencia, en el que incluía los siglos XVII, XVIII y el primer tercio del 
siglo XIX. Cada período de la historia de la literatura catalana estaba a su vez dividido en diversos 
capítulos dedicados a los géneros literarios, que presentaba en orden cronológico. El primer y el 
segundo período contenían, además, un capítulo dedicado a las influencias exteriores. 
La influencia italiana, y sobre todo la influencia dantesca, petrarquista y boccacciana, 
quedaba introducida durante el segundo período o ‘edad de oro’ de la literatura catalana al tratar 
los capítulos relativos a la escuela poética catalana, a la poesía narrativa romancesca, a la poesía 
religiosa y a la prosa novelesca, donde se mencionaban también las traducciones italianas más 
importantes (Rubió i Lluch, 1901a: 81-84). Pero la influencia de las letras italianas venía además 
tratada independientemente en el capítulo dedicado a las influencias exteriores de este segundo 
período, y era continuada por la influencia clásica en la cual Rubió señalaba la mediación italiana: 
  
    108.—INFLUENCIAS EXTERIORES. —a/ Influencia italiana.—Relaciones políticas entre Cataluña é 
Italia.—Intervención de Aragón en los asuntos de Sicilia.—Conquista de Cerdeña y catalanización de la 
isla.—Apogeo de las relaciones mercantiles en los siglos XIV y XV.—Primeras relaciones entre Cataluña é 
Italia.—Guido Colonna, Joaquín de Fiore, etc. (Estanyol, Arnau de Vilanova, etc.).—Primeros síntomas del 
Renacimiento italiano en el reinado de D. Pedro IV.—Apogeo de la influencia italiana en el reinado de D. 
Juan I y en el siglo XV —Carácter italiano del Renacimiento catalán. —Influencia de la primera edad de oro 
de la literatura italiana.—El Dante en las letras catalanas.—Traducción de la Divina Comedia, por Andreu 
Febrer.—La Gloria de Amor, de Rocaberti. — Leonart de Sors, Romeu Lull. —Lo Venturós peregrí.—Dante 
en Bernat Metge y en el Curial.—Siglo XVI —El dantólogo Ferrer de Blanes.—Influencia de Petrarca 
moralista y clásico.—Imitaciones y traducciones de Canals, Bernat Metge, etc.—Predominio del 
                                                          
285 Rubió i Lluch, A. (1901a): Sumario de la historia de la literatura española, Barcelona, Imprenta de la casa provincial de 
la caridad.  
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petrarquismo lírico en los poetas del siglo XV.—Mallol, Jordi, A. March, Corella.—Prolonga su influencia 
hasta el siglo XVI; Serafí.—Boccaccio en la literatura catalana.—Metge, Ferrer (Francesch), Vallmanya, 
Alegre, etc.—Traducciones del Decamerone, Fiammetta y Corbaccio.—La influencia italiana perfecciona la prosa 
catalana. —Los místicos italianos en Cataluña.—Poetas catalano-italianos: Gentil, Viñoles, Romeu Lull, 
Cariteo, etc.—Influencia del humanismo italiano del siglo XV.—La corte literaria de Alfonso V.—
Propagación de la cultura clásica.—Humanistas italianos que más influyeron en ella: Decembrio (Fenollet); 
Fazzio (Carbonell); Arezzo (Valentí, Alegre, Juan Ferrer, Viciana, etc.).—Rápida decadencia del 
Renacimiento en el siglo XVI ante la influencia de Castilla (ibidem: 96) 
 
Y en cuanto a la influencia clásica: 
 
    109.— INFLUENCIAS EXTERIORES.—b/ El clasicismo en las letras catalanas.—Antecedentes de la 
influencia clásica.—Carácter caballeresco del clasicismo catalán hasta la mitad del siglo XIV.—Autores 
clásicos preferidos por la Edad Media y falsa idea de muchos de ellos.—La cultura latino-eclesiástica en el 
siglo XIII.—Fundación de universidades.—Escritores latinos.—San Ramón de Peñafort, Ramón Martí, 
Carbonell, etc.—Escritores latinos del siglo XIV.— Bacó, Basols, Marsilio, Oller, Rubio, Aymerich,Tárrega, 
etc.—El clasicismo en lengua catalana—Libros pseudo-clásicos—Imitaciones, extractos, traducciones: 
Aristóteles; Virgilio; Crónica troyana; Libre de Cató; Facetus; etc.—Traducciones de Tolomeo, Justino, Lucano, 
etc.—Albores del Renacimiento en el reinado de Pedro XI.—Traducciones de Cicerón, Ovidio y Boecio.—
Fray Antoni Canals (Valerio Máximo).—El senequismo en las letras catalanas.—Antonio Vilaragut.—
Influencias clásicas en Metge.—Apogeo del clasicismo en el siglo XV, traído por la influencia italiana.—
Huellas clásicas en los poetas de esta época.—D. Enrique de Villena.— Prosigue la tradición senequista.—
Triunfo del clasicismo en la corte de Alfonso V.—Sabios griegos que á ella se acogen.—Ingenios italianos 
que promueven la cultura clásica.—Escritores catalano-latinos, primeros humanistas españoles: Luciano 
Colomer, Juan Llobet, Jaime Pau, Ramón Ferrer, Jaime Ripoll, Ferrán Valentí —La cultura clásica en 
Mallorca: Valentí, Descós, Olesa, Verí, etc.— El humanismo en Cataluña en los reinados de Juan II y 
Fernando el Católico.—Jerónimo Pau, primer helenista español.—Miguel Carbonell.—Juan Margarit.—El 
clasicismo en los prosistas catalanes de esta época.—Traducciones é imitaciones clásicas catalanas: Valentí, 
Lopis, Fenollet, Alegre. — Corella principal representante del gusto clásico en las letras catalanas.—Grupo 
de renacientes valencianos de la tertulia de Mercader (ibidem: 97). 
 
En este capítulo también incluía la influencia castellana en los siglos XV y XVI, en la que 
destacaba, después del alejamiento de la literatura catalana de la castellana en la Edad Media, el 
inicio de la relación de ambas literaturas a partir del parlamento de Caspe y durante el reinado de 
Alfonso V y, en el siglo XVI, la rápida asimilación castellana de Valencia, la exclusión de Cataluña 
en la gran producción española del Siglo de Oro y la unión de Castilla con Aragón.  
Este último apartado dedicado a la influencia castellana abría el camino al tercer período 
de la historia de la literatura catalana, la decadencia, que se iniciaba con el capítulo «Escuela 
poética castellana» en el cual, al tratar la poesía en Cataluña desde principios del siglo XVII hasta 
principios del siglo XVIII, presentaba de manera contundente la relación entre el triunfo de la 
poesía castellana sobre la tradición catalana y la degradación de ésta última, que con la unificación 
se había hecho independiente en cada una de las regiones de lengua catalana.      
Así pues, el relieve dado en el Sumario a la influencia italiana en la historia de la literatura 
catalana —y a Dante como predecesor de los autores italianos influyentes— la situaba no solo 
como elemento caracterizador del mejor período de la literatura catalana, sino como parte 
constitutiva del estudio de la historia literaria catalana, a la cual daba cabida en un programa 
realizado para el ámbito oficial.  
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II. 4. 1. b. El Discurso inaugural leído en la solemne apertura del curso académico 1901 a 
1902 
En el ámbito universitario oficial también se ubica el discurso sobre «algunos de los 
carácteres que distinguen á la antigua literatura catalana» que pronunció Rubió i Lluch en la 
apertura del curso académico de 1901 á 1902 en la Universidad de Barcelona. El tema del 
discurso no era nuevo: ya se había ocupado en la conferencia Caràcters generals de la literatura 
catalana que dio en 1891 en el Centre Excursionista de Catalunya286, y lo había desarrollado 
sucesivamente, a finales de los noventa, en la cátedra extraoficial de Literatura Catalana. Pero esta 
vez Rubió se ocupaba de la antigua literatura catalana como expresión de la nacionalidad catalana 
en un acto oficial universitario. Albert Balcells explica el valor del discurso: 
 
    Aquest discurs de Rubió i Lluch de 1901 jugava un paper equivalent al dels discursos de Permanyer i 
Ayats a l’Acadèmia de Jurisprudència i Legislació de Barcelona en favor del dret català, i al de Guimerà en 
favor de la llengua catalana a l’Ateneu Barcelonès cins anys abans. Però la diferència radica en el fet que, 
mentre els discursos d’aquells dos personatges indicaven que les corporacions respectives havien estat 
conquerides pels catalanistes, no era aquest el cas de la Universitat de Barcelona, com es veuria per la manca 
de resultats pràctics del primer Congrés Universitari Català, el 1903. La dependència del Govern espanyol i 
la presència de catedràtics forasters amb tarannà de funcionaris del poder central n’expliquen les dificultats  
(Balcells, 2000: 11-12).  
 
Según Jordi Rubió i Balaguer, el discurso universitario no fue leído ni impreso tal y como 
su padre lo escribió para evitar que surgiesen campañas de protesta287. El acto oficial universitario 
imponía un tono necesariamente menos reivindicativo del que podía ser utilizado en el ámbito del 
Centre Excursionista Català o en la cátedra libre de Literatura Catalana que había impartido 
pocos años antes, o incluso en la Real Academia de Buenas Letras de Barcelona, la cual, desde 
1897 y gracias a la propuesta de Rubió i Lluch, aceptaba que los discursos inaugurales fuesen 
leídos en catalán (Massot i Muntaner, 2006a: 112).  
Rubió abría el discurso con la exposición del concepto de literatura española como el 
desarrollo de todas las literaturas nacionales de la Península Ibérica según la propuesta de 
Menéndez Pelayo; inicio cuya finalidad puede interpretarse, a través de la cita de autoridad del 
polígrafo santanderino, como un intento de presentar de manera conciliadora en una institución 
entonces hostil a la cultura catalana no solo el tema del discurso, sino también su petición de una 
cátedra oficial de literatura catalana en la universidad, petición que Rubió explicitaba en la 
conclusión.  
  
                                                          
286 La conferencia del Centre Excursionista fue resumida en el Butlletí del Centre Excursionista de Catalunya, a. I, n. 3 
(octubre-diciembre de 1891), pp. 236-237:  
287 Tal y como cuenta Jordi Rubió i Balaguer en la nota necrológica de su padre, de la que se ocupa Massot i 
Muntaner, esta decisión la tomó Rubió y Lluch siguiendo el consejo de algunos miembros del claustro universitario 
por los que el catedrático catalán sentía un gran respeto (Massot i Muntaner, 2006a: 116).  
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Desde la perspectiva histórico-social Rubió i Lluch repasaba las causas que llevaron a la 
constitución definitiva de la sociedad catalana en el siglo XIII durante el reinado de Jaume I y a la 
formación de una literatura diferente a la del resto de las regiones españolas a partir del desarrollo 
de una lengua que, si bien en un principio se confundía con la lengua de oc, fue adquiriendo 
aspecto propio hasta convertirse en la lengua catalana. De manera que si el siglo XIII fue en 
Cataluña el de la formación de la nacionalidad y de la lengua, elementos que fueron la base de su 
formación literaria, el siglo XIV significó el inicio del periodo de apogeo de la literatura y con ella 
de la ciencia, el arte y la historia catalanas. Rubió identificaba la tendencia práctica y el sello 
popular como las características definitorias de la literatura catalana; características que la hacían 
original y peculiar contra lo que pensaba parte de la crítica, la cual la consideraba mera imitadora 
de Provenza y satélite de Francia, Italia y Castilla al desconocer su producción original, su 
abundancia y su irradiación. Pero dicha crítica —añadía Rubió— ignoraba, además, que la 
literatura catalana contaba con «una serie de figuras cuya grandeza no tiene muchos rivales en las 
demás literaturas vulgares» (Rubió i Lluch, 1901b: 18).   
Si bien hasta el Renacimiento no tuvo lugar la emancipación literaria de los pueblos 
neolatinos, la Edad Media supuso su intento. La literatura catalana se presentaba entonces como 
una de las más completas, homogéneas y populares de las literaturas romances; era superior a la 
portuguesa y podía considerarse a la par de la castellana gracias a la filosofía y a la predicación, a 
los poetas líricos más profundos y humanos y por el hecho de ser su modelo en la disciplina 
métrica y en el arte de trovar; «sólo después de la Reconquista y realizada la unidad española, 
Castilla se alza con el cetro literario de la península» (ibidem: 21). Pero siguiendo la comparación 
con el resto de las literaturas románicas, necesaria para mejor comprender su carácter y su 
evolución al influirse mutuamente, Rubió admitía la inferioridad con respecto a las letras 
francesas y, sobre todo, a las italianas. De la literatura francesa reconocía su abundancia y su gran 
influencia en el resto de las literaturas neolatinas y en la catalana principalmente por su cercanía, 
pero, sin embargo, no dejaba de subrayar que no se caracterizó siempre por el buen gusto. En 
cambio, respecto a la literatura italiana afirmaba:  
 
    Al terminar el siglo XIV los poetas y prosistas de Cataluña vuelven con asombro sus ojos hacia el sol que 
de Italia se levanta. Entonces reinan Dante, Petrarca y Boccaccio como únicos señores de nuestra 
inspiración, perfeccionando nuestra métrica y haciendo de nuestra prosa popular y sencilla, una prosa 
elegante, culta, digna de competir con su modelo. Nuestro renacimiento es más italiano que clásico; la 
erudición latina de nuestros prosistas y poetas deriva principalmente de los trescentistas italianos; italiano es 
nuestro hipérbaton é italiano el movimiento yámbico de nuestro endecasílabo (ibidem: 22).  
 
Mientras que la poesía catalana siguió sobre todo a la provenzal, el sentido práctico y 
popular característicos del temperamento catalán hicieron superior y más nacional la prosa; 
caracterizan la obra de Ramon Lull, la ciencia de Arnau de Vilanova, la historia de Muntaner, la 
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obra religiosa de Vicent Ferrer, la política y la moral de Eiximenis e incluso la novela, ya sea de 
influencia bretona como el Tirant lo blanch o de influencia italiana como el Curial, que huye de lo 
fantástico y lo maravilloso «que llena de absurdos desvaríos las narraciones caballerescas de 
Castilla» (ibidem: 139). De hecho, si la influencia de la civilización clásica en la nacientes 
sociedades cristianas hace que se perpetúe el monopolio erudito en manos de la clerecía 
distanciándose de las letras populares, en Cataluña no ocurre con la misma intensidad y la 
erudición se mantiene en contacto con el carácter popular de la sociedad catalana y de sus 
instituciones, utilizando la lengua popular. Es bajo este aspecto que destaca la figura de Ramon 
Llull, y es bajo este aspecto también que el filósofo catalán puede compararse a Dante Alighieri: 
 
    Lull es figura única en el desarrollo del pensamiento medio-eval. Todos los colosos de la filosofía de 
aquel siglo, y aun los que le siguieron, escribieron en latín sus obras: sólo Lull rompiendo atrevidamente con 
las preocupaciones de la escuela se lanzó á intentarlo en la lengua del vulgo. […] Por eso Lull más que 
ningún otro merece ser llamado el apóstol demócrata de las ciencias trascendentales, el adalid popular del 
pensamiento humano, y nadie le disputará la gloria de haber vestido el primero á la filosofía la túnica 
plebeya, para que el pueblo se familiarizara con ella y la comprendiese […]. Ningún otro pueblo puede 
presentar en los orígenes de su historia literaria un monumento de tanta trascendencia como el soberano 
Llibre de contemplació del filósofo mallorquín, libro princeps de la literatura catalana, que en concepto del 
eminente doctor Torras y Bages, tiene para ella una importancia semejante á la de la Divina Comedia para las 
letras italianas (ibidem: 28-29).        
 
Dante pues, además de formar parte de la historia de la literatura catalana en cuanto 
influencia literaria, es considerado autoridad universal, metro con el cual poder expresar el valor 
de un nombre importante de las antiguas letras catalanas y, además, en cuanto precursor y 
cultivador ilustre del volgare italiano.    
El objetivo de Rubió era el de mostrar que la antigua literatura catalana tenía todas las 
condiciones para recibir la misma consideración científica o erudita que la castellana. Por ello, 
antes de concluir su discurso con la petición de la cátedra catalana, afirmaba con rotundidad, 
«para destruir ideas equivocadas sostenidas por la preocupación o la ignorancia» (ibidem: 31), que 
la literatura de la monarquía federativa de Aragón tuvo una sola literatura nacional y ésta fue la 
catalana, considerando como tal no solo la producida en Cataluña sino también en todos los 
pueblos o estados en los que la lengua catalana era la propia, y que esta literatura, a diferencia de 
la castellana e incluso de la italiana, se encontraba ya formada en el siglo XIII. Ahora bien, Rubió 
realizaba la petición de la cátedra catalana dejando clara su consideración de la literatura catalana 
como literatura española tal y como había hecho en la apertura:  
 
    A nadie extrañará, por lo tanto, que aproveche esta ocasión solemne […] para pedir en nombre de esta 
misma ciencia, la creación oficial en nuestra Universidad de una cátedra de literatura catalana. Lo que es una 
realidad en las Universidades extranjeras, séalo también para honra de nuestra cultura en las españolas. Sea 
pronto un hecho aquella hermosa aspiración del ilustre Menéndez Pelayo, cuya autoridad no rehusará 
ninguno de vosotros, formulada hace ya más de veinte años en su Ciencia española […]. 
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    No es ni puede ser literatura advenediza en el ciclo de las enseñanzas universitarias, nuestra literatura 
catalana, porque española es por su solar geográfico, española es por su historia y por sus relaciones con las 
demás ibéricas, y como española merece ser tratada. No importa que sus destinos literarios fueran algún día 
distintos de los de sus hermanas. El pacto de alianza entre ella y la castellana bien sellado quedó en este 
puerto de Barcelona, donde llegaron antes que al resto de España las brisas regeneradoras de Italia (ibidem, 
34-35)   
 
 
II.4.2. Curial y Guelfa. Novela catalana del quinzen segle 
Que la recuperación de los clásicos catalanes y su difusión puedan interpretarse ya como 
elementos programáticos lo testimonia la plena conciencia del valor que en este sentido cobraban 
sus actividades tanto académicas como eruditas. El mismo año de la publicación de El 
Renacimiento clásico en la literatura catalana, en 1889, el médico y polígrafo menorquín Josep Miquel 
Guàrdia realizó desde Francia la otra aportación más significativa sobre el humanismo catalán en 
aquellos años, la primera edición de Lo Somni de Bernat Metge (Badia, 1988: 19)288, de la que 
Rubió daba noticia en el discurso. Esta publicación y en general las manifestaciones que realizó 
Guàrdia en la prensa catalana entre 1891 y 1892 respondían a su convicción de que la auténtica 
regeneración de la literatura catalana debía llegar a través de la resurrección de los grandes 
clásicos catalanes, así como del cultivo de los clásicos grecolatinos, y no de la imitación de las 
literaturas vecinas289.  
En la actuación de esta concepción programática Guàrdia veía como uno de los 
principales protagonistas a Rubió i Lluch, amigo por el que sentía una gran admiración y del cual 
apreciaba su iniciativa de introducir la literatura catalana en la cátedra oficial universitaria, además 
de atribuirle las características para ser el primer historiador moderno de la literatura catalana290. 
Así lo manifestaba en la carta que escribió a Rubió el 27 de junio de 1889, apenas publicado el 
discurso sobre El Renacimiento clásico en la literatura catalana:  
 
    Vosté ha sembrat llevó qui donará bon blat, casi n’estich cert sens esser profeta, perque basta la primera 
lectura del seu programa, que per tal tench lo discurs de entreda en la Academia, per veure que Vosté te ben 
llaurada y conreada la terra del seu cultiu. […] y es que a vosté li toca per dret de conquista y per dret de 
naxensa, escriurer la historia de les lletres Catalanes. Just pareix y natural que lo fill del restaurador de la 
literatura Catalana moderna escrigue la obra que mes falta fa en lo temps present. Vosté presenta reunides 
totes les condicions necessaries i vocació, amor al assunto, patriotisme rahonable, instrucció sólida, edat 
florida, professió conforme, la facilitat de recullir documents, abundancia de materials en llibres y 
manuscrits, ademés de la juventut qui l’ascolta partant de la catedra, perque ja sap vosté […], que les bones 
                                                          
288 Le Songe de Bernat Metge, auteur catalan du XIX siècle. Publié et traduit... par J. M. Guardia, París, Alphonse Lemerre, 
1889. Lola Badia señala que es solo a partir de 1889 cuando se puede empezar a hablar de una conciencia 
historiográfica del humanisme català, aunque la introducción de la expresión para referirse al «Renacimiento» que 
Rubió utilizaba en 1889 llegó con el Noucentisme, concretamente en manos de Eugeni d’Ors, en varias de sus glosas 
de 1906 (Badia, 1988: 23-24).  
289 Carta de Josep Miquel Guàrdia a Antoni Rubió i Lluch del 17 de diciembre de 1891 (Pascuchi, 1984: 469).  
290 Josep Guàrdia sabía de esta iniciativa de Rubió ya en 1886 y, de hecho, el 4 de octubre aludía a ella en un carta a 
Josep Balarí i Jovany que, se presume por el contenido, también estaba al corriente: «D. Antoni Rubió, fill del degá 
de Filosofia y Letras D. Joaquim, qui com vosté no ignora, en sas lliçons de literatura espanyola esplica un poch de 
literatura catalana que’ls estudiants aprenen ad molt de gust» (ibidem: 489).    
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lliçons facilment se transformen en obres series. […] Vosté, molt apreciat academich, pot arribar a 
transformar la cátedra de la Univesitat qui li pertany en catedra de llengua y literatura Catalana. Perque 
vertaderament es una cosa mala de pensar qu’una literatura tan rica com es la catalana no sia ensenyada en la 
matexa Catalunya y en la capital del Principat (Pascuchi, 1984: 458-459).  
 
La realización de una historia de las letras catalanas y su difusión desde la cátedra se 
inscribían en el propósito primordial de este programa de revalorización cultural —la 
recuperación de la antigua literatura catalana y su consideración en el orden teórico—, el cual, 
como afirma Lola Badia, estaba supeditado a la edición de textos291. «Si no vaig errat per masse 
ilusió —escribía Guàrdia a Rubió el 9 de julio de 1890—, no acabará aquesta centuria sens que 
tornen á la clara llum del dia alguns dels difunts roegats de corchs é sepultats en la pols de les 
biblioteques. Vos qui pensau com jo é desitjau la resurrecció dels morts qui son la nostra vida, bé 
sabeu que la vera renaxensa no pot ser d’altre manera, é com á bon fill del qui primer tocá la 
campaneta del Somaten pacifich, cavareu á fondo pera desenterrar los sabis del temps passat» 
(ibidem: 464).  En este sentido fue fundamental la publicación de Lo Somni llevada a cabo por 
Josep Miquel Guàrdia y es también en este sentido como se puede interpretar la publicación en 
1901 de la edición llevada a cabo por Antoni Rubió i Lluch de Curial i Güelfa 292: 
 
Vos, amich, de la vostre catedra podeu fer una trona pera predicar als joves la bona nova, pux bona part de 
la literatura catalana vos la teniu en les mans, e sabeu ahont se troba. Molt me alegrare de veure lo Curial qui 
jeu en la pols dels manuscrits, quant habeu complert l’encarrech de la Academia […].293   
 
Rubió i Lluch se ocupó por primera vez del Curial en 1891 «desitjós d’emprendre un 
estudi seriós y d’algún profit pera les nostres lletres», decía en las Observaciones preliminares de la 
edición (1901c: V). El hecho de que se tratase de una novela original, con lo que esto significaba 
por la escasez de este género durante la Edad Media tanto en las literaturas peninsulares como en 
las extranjeras, y de su valor como documento psicológico y social de una época, fueron las 
razones que indujeron a Rubió a interesarse por esta obra, que además había sido poco 
estudiada294. En aquellos momentos la Academia de Buenas Letras de Barcelona, cuyo presidente 
era Vidal i Valenciano, tenía el proyecto de publicar una «Biblioteca d’escriptors catalans» y Rubió 
i Lluch aprovechó la ocasión para proponer que Curial i Güelfa abriese la serie de publicaciones. 
                                                          
291 Vid. Badia, Lola (1994): «La literatura catalana medieval vista per alguns erudits vuitcentistes» en Actes del Col·loqui 
Internacional sobre la Renaixença, II, Estudis Universitaris Catalans, vol. XXVIII, Barcelona, Curial, pp. 9-16; Salord Ripoll, 
Josefina (2003): «Josep Miquel Guàrdia: l’espai historiogràfic d’un intel·lectual crític de la Renaixença» en Professor 
Joaquim Molas: memòria, escriptura, història, vol. II,  Barcelona, Universitat de Barcelona, pp. 905-917.  
292 (1901c): Curial y Guelfa. Novela catalana del quinzen segle. Publicada a despeses y per encàrrech de la Real Academia de Buenas 
Letras per Antoni Rubió y Lluch, Barcelona, Estampa de E. Redondo.  
293 Carta de Guàrdia a Rubió del 14 de marzo de 1892 (Pascuchi, 1984: 476). 
294 Rubió da cuenta de que Agustí Durán, director de la Biblioteca nacional de Madrid, había realizado una ligera 
descripción bibliográfica y Manuel Milà i Fontanals le dedicó un breve estudio crítico acompañado de la 
transcripción de los tres primeros capítulos de cada una de las partes en las que estaba dividida la obra (Rubió i 
Lluch, 1901c; V). El estudio de Milà i Fontanals, «Notes sur trois manuscrits. II. Un Roman catalan» se publicó en 
1876 en Revue des Langues romanes, II, pp. 233-238 y en 1890 en OC, III, pp. 485-492.      
131 
 
El 14 de diciembre de 1891 la Academia aceptó por unanimidad su impresión pero a causa de 
circunstancias personales y de orden académico la obra no vio la luz hasta 1901. Sin embargo, la 
impresión estaba lista ya en 1899; solo le faltaba redactar el prólogo, para el cual había recogido 
mucho material, que, a causa de la escasez en la adquisición de papel por parte de la Academia, 
no pudo aprovechar. La consecuencia fue una deficiencia en el prólogo y en las notas que el 
mismo Rubió i Lluch confesaba a Menéndez Pelayo en una carta del 27 de enero de 1899295. Pero 
este inconveniente posiblemente condicionó no solo la brevedad del prólogo —dieciséis 
páginas— y el tratamiento de los aspectos de los que Rubió se ocupaba, sino también, y en 
consecuencia, la elección misma de dichos aspectos. Arturo Farinelli, al hacer referencia a la 
edición del «curioso romanzo Curial y Guelfa, ora a tutti accessibile nella stampa curata dal Rubió y 
Lluch», manifestaba que la obra «meritava un’ampia introduzione, uno studio accurato sulle fonti 
francesi, italiane, classiche, catalane e castigliane; ma l’amico mio Rubió, stretto dal tempo e dalle 
esigenze tipografiche, non potè apporvi che poche ottime pagine di osservazioni preliminari e 
parecchie note illustrative al testo»296. Y también a este propósito Rubió afirmaba en una nota al 
brevísimo párrafo del prólogo dedicado a la influencia francesa en el Curial: «En la nota 4 del 
Llibre primer (p. 517) he parlat de aquesta influencia francesa, no emperó tan extensament com 
voldría. Si com jo pensava s’haguessen pogut publicar los index onomastichs y geografichs de la 
present novela que tinch preparats, seria més facil ferse carrech del grau y extensió de dites 
influencies extrangeres» (Rubió i Lluch, 1901c: XI).      
Rubió se ocupó principalmente de la importancia de la novela catalana en la Edad Media 
con respecto al resto de la producción peninsular y sobre todo castellana; de las influencias 
preponderantes en el Curial, italiana y clásica; de su carácter realista, histórico y nacional que 
inducía, entre otras razones, a atribuir un origen catalán al autor; y, muy brevemente, del 
establecimiento de la época de composición en torno a 1443.  
Subrayar la superioridad de la novela catalana de la Edad Media con respecto a la 
producción castellana era importante para Rubió desde la óptica de la reivindicación del 
reconocimiento del valor de la literatura catalana. De la comparación salía aventajada la novela 
catalana porque, si bien solo contaba con el Tirant y el Curial como obras de este género 
verdaderamente originales, era más original, más «indígena» y más antigua que la castellana, no 
solo por la fecha de publicación del Tirant —primer libro de caballerías impreso en la península—
                                                          
295 «He terminado ya la impresión del Curial y le tengo convenientemente anotado. Me falta sólo redactar el prólogo 
para el cual he recogido muchísimos materiales. Temo, sin embargo, que no he de poder aprovecharlos. El bueno de 
Vidal (q.e.p.d.) fué muy mezquino en la adquisición de papel para la impresión, y ahora me encuentro con que me 
está faltando. No sé, pues, cómo saldré del paso. Prólogo y notas tendrán que ser muy deficientes» (Menéndez 
Pelayo, Epistolario, XV, carta n° 130).   
296 Farinelli, A. (1922): Dante in Ispagna nell’Età Media en Dante in Spagna – Francia – Inghilterra – Germania. Dante e 
Goethe, Turín, Fratelli Bocca, p. 188. El estudio fue publicado por primera vez en 1905 con el título «Appunti su 
Dante in Ispagna nell’Età Media» en Giornale storico della letteratura italiana, suplemento 8, pp. 1-104.    
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, sino porque la literatura catalana contaba ya con novelas que contenían el tono satírico y realista 
característico de la novela fantástica de la época del Siglo de Oro de la literatura castellana.  
Aunque el Tirant y el Curial presentan coincidencias derivadas de la pertenencia al mismo 
género, se diferencian profundamente, afirmaba Rubió, en el fondo, en la forma y en el origen a 
causa de las diversas influencias que predominan en una y otra. Mientras que el Tirant está 
inspirado en la influencia bretona, el Curial nace «al calor de la imitación italiana»: 
 
    En tot lo rigor de la paraula lo Curial no es una novela cavalleresca, ni com apar indicar lo titol, una 
narració amorosa sentimental per l’estil de les bizantines posades de moda pel Renaiximent. Es un llibre de 
caracter compost en lo que sembla que lo autor volgué assatjar totes les formes, si be predominant la 
fesonomia de la novela íntima y psicológica de que foren primers models la Vita Nuova del Dant y la 
Fiammetta de Boccacci. En lo Curial se troba tot; la novela de aventuras, la cavalleresca, la sentimental y fins 
la moresca en alguns episodis que precehexen les histories amorosas de moros y catius que tant sovintejen 
després en la literatura castellana. No s’hi veu donchs la trassa y la unitat d’aquelles belles obres: los italians 
tingueren sempre un sentiment mes exquisit del art que nosaltres. En lo Curial, los episodis cavallereschs y 
los combats á ultransa […] se succehexen d’una manera monótona, enllassats per una historia amorosa de 
senzilla trama y de poética tendresa, inspirada directament, á lo que crech, més que en una tradició 
provençal, en la narració del antich aplech toscá, Il Novellino, qual argument se basa á son torn en la cançó 
del trobador Ricart de Barbassieu. 
    He dit abans que lo autor del Curial sentí poderosament la influencia italiana. Les noveles de Petrarca y de 
Boccacci havien fet aquí llur aparició á derrers del segle XIV y principis del XV, com ho mostren la 
traducció de la Griselda per en Bernat Metge, les anónimes del Decamerone y la Fiammetta, ademés de la 
anomenada Deiphila y Ecatonphila, toscana també, d’autor que desconech. Dintre de la atmósfera italiana en 
que visqué nostra literatura, la més italiana de totes les llatines, se engendrá la present obra, y pera probarho 
n’hi ha prou ab passar los ulls en les notes que he posat al text, en les que no crech haver agotat totes les 
fonts d’aquella procedencia. Al Dant ben llegit se’l tenía lo nostre autor; les cites de la Divina Comedia son 
mes abundoses tal volta qu’en cap altre text catalá. No es lo Dant lo unich autor conegut. Hi ha també en la 
novela referencies de la Fiorita d’Armannino de Bolunya (p. 391), del Decamerone (p. 263), de Guido de 
Colonna (p. 58, 391 y 515), ademés d’haverse tert del Novellino, com ja he dit, lo argument en sa part 
dramática y sentimental. Me sembla també que tenen tirat molt marcat de narració italiana la historia de les 
amors de Curial ab la Guelfa á Montferrat, les indicacions geográfiques tan locals y los noms del 
personatjes. Així mateix se troben freqüents italianismes en lo llenguatje (ibidem: X-XI).  
  
Rubió, pues, presenta la obra dantesca en el estudio preliminar como fuente fundamental 
de Curial i Güelfa. El tercer parágrafo de la Vita Nuova es considerado el modelo de la imagen del 
corazón comido que aparece en la novela (Libro I, cap. 25) y señala que el episodio de Amiclates 
(Libro III, 13) es recordado en el Convivio (IV, 13) y en la Divina Comedia (Paradiso, XI, 67); 
también en el prólogo da cuenta de todas las referencias dantescas que aparecen en la obra297, 
concretamente de la Divina Comedia; referencias que, cuando se trata de versos dantescos, 
reproduce por entero en las notas críticas al texto298.    
                                                          
297 «En la pág. 124 recorda lo leo qui á Dant se mostra; en la 295, se recomana la lectura del seten capitol del Purgatori, pera 
conexer be al Rey Pere d’Aragó; en la pág. 355 aludeix al episodi d’Amiclates recordat en lo poema dantesch y en Il 
Convito, y en les p 296, 374, 380 y 384 se transcriuen versos ó terzines senseres del mateix poema en sa llengua 
original. Tot axó després d’imitar en lo cap. 25 la tendra visió del cor menjat de la Vita Nuova» (Rubió i Lluch, 1901c: 
XI).  
298 En el Libro II, cap. 115, aparece la cita dantesca «de ogni valor porto cinta la corda» (Purgatorio, VII, v. 114) y 
Rubió además de comentarla, reproduce el terceto completo, vv. 112-114, (Rubió i Lluch, 1901c: 523);  en el Libro 
III, cap. 21, si bien el anónimo autor cita los versos 7-9 del canto VIII del Paradiso, Rubió lo repropone por una mala 
transcripción del texto en italiano o del autor mismo o del copista (ibidem: 525); también reproduce el terceto 
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Después de la influencia italiana pasa a la influencia francesa afirmando que «no es menys 
visible, emperó no tan pronunciada. Induptablement lo autor coneixía molt bé la literatura 
cavalleresca de la nació vehina. Lo llibre segon principalment, está plé de noms de cavallers y 
dames franceses, que han representat importants papers en sa historia» (Rubió i Lluch, 1901c: 
XI). La diferencia de espacio dedicado a una y a otra influencia es, pues, considerable. A ellas 
Rubió añade además la del Renacimiento, que «ho omplena tot, y que merexería per sí sola un 
especial estudi» (ibidem: XII).  
Pero es la estrecha relación con la realidad la característica que distingue Curial i Güelfa. Y 
si tanto el Tirant como el Curial presentan un aire de actualidad derivado del hecho de estar 
fuertemente ligadas a la realidad histórica y al sentimiento popular que las aleja de las narraciones 
castellanas, «filles d’una imaginació esborrajada», esta relación es mucho más evidente en el Curial, 
ya que el Tirant se resiente de la presencia maravillosa del ciclo bretón. Así pues, mientras que el 
predominio de la influencia bretona penaliza la obra de Joanot Martorell en este aspecto, no 
ocurre lo mismo con la influencia italiana en el Curial, que Rubió presenta como positiva, como 
influencia de la cual enorgullecerse —«la més italiana de totes les llatines», escribía al referirse a la 
literatura catalana. El apego a la realidad en el Curial «nos proporciona lo plaer de tenir en nostra 
literatura una novela, que ne podriam dir patriótica ó catalanista, ahont s’hi reflecta la ombra 
gegantina de la figura més poética y cavalleresca de la nostra historia. Cap altre llibre de cavalleries 
espanyol se pot enjoyar ab una nota tan característica. Lo nostre fuig de la atmósfera de 
cosmopolitisme fals y fantástich en que viuen les obres cavalleresques, en que no s’ fixa jamay la 
época del acontexements, ni la localitat geográfica; en que no s’hi veu mes que l’Orient com á 
lloch comú geográfich y la guerra contra’ls turchs, com á lloch comú histórich» (ibidem: XIII). A 
pesar de ello la obra paga en ocasiones tributo al goticismo característico de la Edad Media, de 
ahí que Rubió, sin entrar en un análisis vero e proprio de la novela, declare que es una obra de 
transición entre el espíritu de la Edad Media y el del Renacimiento, «una singular barretja de 
goticisme y classicisme» (ibidem: XV). 
La primera edición de Curial i Güelfa tuvo eco en los dos más importantes hispanistas 
italianos de aquel entonces, Arturo Farinelli y Bernardo Sanvisenti. Pocos años después, Arturo 
Farinelli publicaba «Appunti su Dante in Ispagna nell’Età Media», que si bien ya tenía listo en 
                                                                                                                                                                                     
completo (Paradiso, XXII, vv. 145-147) de la cita dantesca que aparece en el Libro III, 26: «E daquest [Saturno] diu 
Dant en lo seu tercer libre: Ovi se vedel temperar de Ioue tral patre el filgio, e quiui me fo certo», aunque al dar la referencia 
bibliográfica escribe erróneamente canto XII (ibidem: 525). Por último, en la nota crítica relativa a la cita de Dante que 
lleva a cabo el autor del Curial para excusarse por entrar en el terreno de lo increible en el libro III, cap. 29, «Daltre 
part que Dante ma avisat ab aquell metre qui diu, que Tuto aquel vero que ha faccia de monconia», Rubió también 
reproduce por entero el terceto (Inferno, XVI, vv. 124-126) aunque sin referencia bibliográfica (Rubió i Lluch, 1901c: 
525).  
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1904, apareció en 1905299. Farinelli no corroboraba que el anónimo autor utilizase la Vita Nuova 
como fuente y atribuía la aparición de la figura de Amiclates más a la influencia de la Divina 
Comedia que del Convivio, pero confirmaba la fuerte influencia de la trilogía dantesca en la obra 
catalana, reconociendo «le ottime pagine» realizadas por Rubió (Farinelli, 1922: 188-195). 
Criticaba, en cambio, el estudio que sobre Curial había publicado Bernardo Sanvisenti en 1904300, 
el cual, si bien trataba las fuentes dantescas, atribuía origen italiano al autor. Este estudio indignó 
no solo a Rubió, sino también al mismo Farinelli quien, en una carta del 13 de agosto de 1904 a 
Menéndez Pelayo, manifestaba sus diferencias con Sanvisenti:  
 
Al Sanvisenti manca, oltre la modestia, ogni attitudine al lavoro scientifico, scrupuloso e profondo. 
Scambia l'arte coll'artificio e la retorica; io ho rifatto i suoi cosidetti primi influssi, che nessunissima novit 
[sic] e molto caos contengono; i miei appunti escono quà e là alla spicciolata: il Corbaccio in Ispagna per 
esempio nella Miscelanea [sic] Mussafia; Dante in Ispagna, nel Giornale Storico, ecc. Quanto al Curial y Güelfa, 
ignoto al Sanvisenti quando stampava i malaugurati influssí [sic], noto suppongo dal manoscritto di un mio 
lavoro che riposava tra le carte del Novati (come lo studio del Rennert su Macias!), io non credo affatto che 
sia italiano d'origine, ma l'autore catalano evidentemente, era dell'ambiente e delle lettere e della coltura 
italiana intendentissimo. Non è possibile, né supponíbile [sic] la disparizione completa di un originale 
italiano che avrebbe servito di base all'elaborazione catalana, ma lo studio delle fonti tentato dal Sanvisenti è 
una ben misera cosa. Rubió y Lluch mi scrive in proposito: «El estudio de Sanvisenti es realmente 
disparatado, y lo peor es que hay en él una petulancia ridícula y antipática. Me da algunas lecciones que son 
unas caídas espantosas, etc». Io avrei voglia di rifare anche questo studio, ma apparirebbe soverchio 
l'insistere sull’ignoranza e la presunzione di un giovane a cui io feci un gran bene e che per imbecillità 
insolentisce anche ai miei amici di Spagna (Menéndez Pelayo, Epistolario, XVII, carta nº 587). 
 
Pero la opinión de Rubió i Lluch con respecto a la preponderancia de la influencia 
bretona en el Tirant Lo Blanc se modificó al adentrase en el estudio de la obra de Joanot Martorell, 
que trató en su discurso de contestación leído en la recepción pública de D. Isidro Bonsoms i 
Sicart en la Real Academia de Buenas Letras de Barcelona el 9 de mayo de 1907301. Aunque Rubió 
no se ocupaba de la influencia dantesca en la obra del autor valenciano por no ser significativa —
de la influencia italiana es la boccacciana la que predomina en el Tirant— es pertinente subrayar el 
hecho de que atribuyese en esta ocasión un gran peso a la influencia italiana en ambos libros de 
caballerías, al contrario de lo que había hecho en la introducción del Curial: 
   
    Realmente, la influencia italiana es la dominante en nuestros dos principales libros de caballerías. 
Respecto del Curial, caballero andante erudito, á la manera que podía serlo un hombre lleno del espíritu del 
renacimiento trescentista, ya tuve ocasión de demostrarlo en un anterior estudio. En cuanto a la figura del 
Tirant […] no se muestra esta influencia tan marcada si nos fijamos sólo en la apariencia, en sus frecuentes 
alusiones bretonas y en algunos episodios. Y, sin embargo, después del ambiente externo catalán, que es el 
en que se mueve principalmente la parte más real y original de la novela, cabe afirmar que el que podríamos 
llamar ambiente intelectual es del todo italiano. Las influencias y plagios […] se pueden o se podrán señalar 
distintamente, á medida que nuevos estudios los vayan descubriendo, pero los elementos italianos (me 
                                                          
299 Vid. nota 296.   
300 Bernado Sanvisenti (1904): «Sulle fonti e la patria del Curial e Guelfa», Studi Medievali, I, pp. 94-106. 
301 Rubió i Lluch, A. (1907): «Discurso de contestación del Sr. D. Antonio Rubió y Lluch», en Discursos leídos en la Real 
Academia de Buenas Letras de Barcelona en la recepción pública de D. Isidro Bonsoms y Sicart el día 9 de mayo de 1907, Barcelona, 
Tipografía La Academia, pp. 141-170.  
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refiero, sobre todo, á los eruditos) están fundidos de tal suerte en la narración […] que se adivinan más que 
se señalan, y sería muy difícil y enojoso el hacerlo, tan frecuentes son y numerosos (Rubió i Lluch, 1907: 
160-161).  
 
La importancia de la influencia del Renacimiento italiano en la literatura catalana, en este 
caso concreto en el Curial y en el Tirant, fue para Rubió esencial ya que no solo caracterizó ambas 
obras, sino que fue en buena parte responsable de su característica más encomiable, el apego a la 
realidad.  
 
En 1901, año de la publicación del Sumario, del Discurso académico y de la edición del Curial, 
la Lliga Regionalista de Catalunya obtenía la victoria electoral en Barcelona, lo que supuso una 
representación efectiva del catalanismo en el terreno político. La Lliga Regionalista de Catalunya 
era el resultado de la fusión del Centre Nacional Catalá, del que formaba parte el sector que 
representaba el catalanismo posibilista del grupo de la Unió Catalanista con figuras como Prat de 
la Riba, Francesc Cambó, Josep Puig i Cadafalch y Duran i Ventosa, y de la Unió Regionalista, al 
que pertenecían los conservadores regeneracionistas decepcionados por el gobierno central 
(Balcells, 2006: 928-929). La Lliga, que se presentaba como un partido catalán interclasista que 
planteaba la defensa de la autonomía de Cataluña y cuyo presidente era Prat de la Riba, iniciaba ya 
desde el ayuntamiento su política de protección y promoción de la cultura catalana que, entre 
otras cosas, la caracterizaría.  
La actividad científica de la Universidad de Barcelona era entonces muy deficiente. La 
extrema burocratización del funcionamiento universitario hacía imposible la investigación y el 
estudio que deberían caracterizar cualquier institución universitaria. El centralismo imponía 
planes y programas de enseñanza uniformes a todas las instituciones universitarias del territorio 
español, gestión de los fondos económicos por parte del Estado central, escalafón de catedráticos 
según criterios burocráticos, expedición de títulos de doctor exclusivamente por la Universidad 
de Madrid y enseñanza únicamente en castellano. El centralismo anulaba las individualidades que 
pertenecían a la vida intelectual de Cataluña y potenciaba la penetración de una mentalidad 
castellana que a finales del siglo XIX y durante las primeras décadas del siglo XX caracterizó la 
gran parte del profesorado universitario barcelonés302.     
El decreto “descentralizador” publicado el 18 de mayo de 1900 por García Alix, ministro 
de Instrucción Pública, y las disposiciones que le siguieron fueron en cierto modo el 
desencadenante del I Congrés Universitari Catalá, a partir del cual se fundaron los Estudis 
                                                          
302 A próposito del estado de la universidad en aquella época vid. Galí, Alexandre (1983): Història de les institucions i del 
moviment cultural a Catalunya 1900-1936. Llibre IX. Ensenyament Universitari, Barcelona, Fundació Alexandre Galí; Bosch 
Gimpera, Pere (1971): La Universitat i Catalunya, Barcelona, Edicions 62; Peset, M. y Peset, J. L. (1974): La universidad 
española (siglos XVIII y XIX), Madrid, Taurus.   
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Universitaris Catalans. «El Gobierno reconoce en las Universidades la suficiente personalidad 
para el cumplimiento de su misión docente y para contribuir a la elevación del nivel intelectual del 
país dentro de las leyes y prescripciones vigentes» (Galí, 1983: 54-55), anunciaba el artículo 
primero del decreto. El reconocimiento de la personalidad, como explica Alexandre Galí, 
consistía en constituir al rector de la universidad representante del Gobierno y responsable de 
todos los establecimientos de enseñanza del distrito universitario. Por otra parte, cargaba al 
rectorado de buena parte de la labor burocrática y mecánica que más tarde pasaría a las secciones 
administrativas de primera enseñanza. Pero a dicho decreto le siguieron una serie de 
disposiciones entre las que se encontraba el dictamen del 18 de abril de 1902, emitido por una 
comisión encargada de estudiar un proyecto de organización universitaria. Según el dictamen, 
aunque la universidad no pudiese elaborar sus propios planes de estudio ni nombrar al propio 
profesorado, podía, sin embargo, proponer el nombramiento del rector y establecer nuevas 
materias de las que podían encargarse personas competentes de acuerdo con los propios estatutos 
y reglamentos. Esta mínima autonomía, explica Alexandre Galí, no fue aprovechada. «Era una 
autonomía ben minsa —afirma Galí—, però Deu sap el que n’hauria pogut fer una universitat 
com la de Barcelona posada en bones mans» (ibidem: 170). Según la reseña del discurso de 
inauguración, la idea de celebrar el congreso nació cuando el gobierno inició el proyecto de 
concebir algunos derechos autonómicos a las Universidades y se consolidó cuando el ministro 
publicó el decreto sobre autonomía universitaria, que no convenció a la intelectualidad catalana ni 
a los estudiantes que apoyaron la iniciativa del Congrés, ya que no querían que la Universidad 
continuase estando al margen de la realidad catalana (ibidem: 56-57). Naturalmente, la iniciativa del 
congreso se encuadraba en el marco de las asociaciones catalanistas y, de hecho, la comisión 
organizadora estaba formada por miembros del Centre Escolar Catalanista, de la Agrupació 
Escolar Catalanista Ramon Llull, de la Associació Protectora de la Enseñanza Catalana y de la 
Federació Escolar Catalana.   
Carles Francisco i Maymó fue quien se encargó de la ponencia relativa a la creación de 
cátedras de Derecho catalán y de Historia de Cataluña y Literatura Catalana el 2 de febrero de 
1903. La ponencia se presentaba como una propuesta concreta en un momento en el que todavía 
estaba todo por hacer. Años después del Congrés, en 1907, Francisco i Maymó recordaba su 
intervención:  
 
l’Estat debía crear les tres Cátedres dessusdites en l’Universitat de Barcelona; però que, mentres no ho fes, 
s’havía de procurar activament que les esmentades Cátedres s’establissen tot seguit ab carácter lliure, 
demanant o admetent el concurs de personalitats o corporacions que volguessen prestarlo. A dit efecte 
proposava que s’anomenés una comissió facultada pera gestionar la creació de Cátedres lliures, provehir a 
llur sosteniment y designar els Catedrátichs.  
    Y, com jo, després d’assegurar l’establiment d’aquelles ensenyances, volía deixar fermament assentades les 
bases d’un organisme que pogués en l’esdevenir dur a cap la tasca de sotstituhir l’ensenyança universitaria 
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neutra que l’Estat dona als catalans per una ensenyança universitaria nacional, es a dir adequada a les 
necessitats y manera d’esser de la nació catalana, vaig proposar també que la comissió que s’anomenés 
estigués igualment facultada pera constituirse en associasió segons les lleys civils adminitratives y pera fruir 
de personalitat jurídica (Francisco i Maymó: 34-35).  
 
Para aquella intervención Francisco i Maymó consultó a Duran i Bas, gracias al cual se 
organizaron en la universidad las cátedras libres, a Trías i Giró, que había ocupado la cátedra de 
Derecho y era el presidente de la Academia de Jurisprudencia y Legislación que le había 
encargado la ponencia, a Rubió i Lluch, que había tenido a su cargo la cátedra libre de Literatura, 
y, por otra parte, a los regidores del Ayuntamiento de Barcelona, del cual Francisco i Maymó 
esperaba la contribución económica, Carner, Cambó, Puig i Cadafalch y Albó (ibidem: 35).  
Así pues, a partir del I Congrés Universitari català y con el apoyo de los hombres de la 
Lliga Regionalista, el 25 de mayo de 1903 se constituyeron legalmente como asociación jurídica 
los Estudis Universitaris Catalans, siendo nombrado presidente de honor el que fuera rector de la 
Universidad Manuel Duran i Bas, presidente efectivo Antoni Mª Borrell y primer secretario el 
mismo Carles Francisco i Maymó.  
El acto inaugural, presidido por Joan Maragall, tuvo lugar el 18 de octubre de 1903 en el 
Ateneu, donde se realizaron por un largo período las clases. Ese mismo mes se instauraron las 
dos primeras cátedras de los Estudis Universitaris Catalans (EUC), la de Dret Civil Catalá y la de 
Historia de Catalunya; al año siguiente, entre el 10 de junio y el 13 de julio Antonio Rubió i Lluch 
daría una serie de ocho conferencias preparatorias a la cátedra de Literatura Catalana de los EUC, 
cátedra que ocuparía a partir de octubre de 1904, sobre historia de la cultura catalana. A 
diferencia de los cursos de la cátedra de Literatura Catalana, de carácter más bien monográfico, 
Albert Balcells remarca la novedad que supusieron estas conferencias al ofrecer una visión global 
y completa de la historia de la literatura catalana (Balcells, 2011: 22). 
Tal y como señalan los estudiosos que se han ocupado de la figura de Antoni Rubió i 
Lluch, la influencia que el erudito catalán ejerció a través de su magisterio tanto en la Universidad 
como sobre todo en los EUC fue realmente notable. Muchos son los testimonios en propósito de 
sus discípulos, pero el testimonio más elocuente de esta influencia es la escuela de historiadores 
que formó. Así lo recordaba Ferran Soldevila:  
 
Ben situat per la seva càtedra universitaria, Rubió procurava acarrear a la càtedra dels Estudis aquells 
deixebles que ell veia despuntar i, així, va formar l’escola d’historiadors que, encapçalada pel seu fill Jordi 
Rubió i Balaguer, compta entre els seus noms els de Ferran Valls i Taberner, Ramon d’Alòs-Moner, Lluís 
Nicolau d’Olwer, Francesc Martorell i Trabal, Josep Maria de Casacuberta, Ferran Soldevila i molts altres, és 
a dir, l’anomenada Escola històrica catalana o Escola de Rubió i Lluch (Soldevila, 1963, apud Balcells, 2011: 
33). 
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Como veremos, sería en los EUC donde Rubió llevaría a cabo, ya en el año académico 
1920-1921, una serie de conferencias sobre Dante Alighieri para conmemorar el VI centenario de 
su muerte.   
 
II.5. El interés primisecular por la Vita Nuova. Las versiones dantescas de 
Antoni Rubió i Lluch  
 
Al entusiasmo por la Vita Nuova y por la figura de Beatriz que caracterizó las 
manifestaciones dantescas en Cataluña a principios de siglo contribuyó en parte la influencia y la 
difusión que alcanzó el prerrafaelismo inglés entre intelectuales y artistas catalanes303. Manuel de 
Montoliu, el autor de la primera traducción de la Vita Nuova del territorio español, completa y 
conforme al original, en prosa y en verso304, cuenta su aproximación a Dante: 
 
A poco a poco de habernos instalado en la calle de las Trompetas hicimos en la cercanía un interesante 
descubrimiento: el taller del artista Alejandro de Riquer. Fué Riquer el que introdujo en Cataluña la 
influencia de la escuela prerrafaelista inglesa, presidida por el pintor-poeta Dante Gabriel Rossetti [...]. En 
aquel período yo estaba enfrascado en la lectura de la Divina Comedia. Mi entusiasmo por el gran florentino 
no tenía límites. ¡Cuál fué mi alegría al descubrir que Alejandro de Riquer era tan apasionado admirador 
como yo del gran poeta italiano! Con él y con mis dos amigos [Francisco Galí y Juan Llongueras] 
convinimos que dos días por semana tendríamos en su taller sesiones dantescas para leer y comentar en 
común la Divina Comedia [...]. Aquellas reuniones fueron el primer aglutinante del culto, que entre nuestras 
minorías selectas cuajó rápidamente, al gran poeta y sublime poema. Al cabo de un año salía publicada la 
traducción catalana, en prosa y verso, de la Vita nuova, elaborada por mí al conjuro del ábside de la catedral 
sumergida en el hechizo del plenilunio. Fué mi primer libro (Montoliu, 1958, apud Ardolino, 2006: 42-43). 
 
Muchas de las manifestaciones catalanas relacionadas con esta obra dantesca pueden 
interpretarse atendiendo a aquel preciso contexto sociocultural de recuperación de la identidad 
catalana y de construcción de una Cataluña nacional. La savia que debía constituir la nueva 
literatura, una auténtica literatura, no podía ser la misma de la literatura folclorista de la 
Renaixença, anclada en la tradición española. Apoyarse en una literatura sólida y actual era la vía 
para que la literatura catalana dejase de ser regionalista y Europa representaba el nuevo horizonte 
de renovación estética al que dirigirse, sobre todo a la Europa no latina y a los clásicos que ésta 
había consagrado; escritores como Ruskin, Maeterlinck, Ibsen, Nietzsche junto a Shelley, 
                                                          
303 Para el estudio del prerrafaelismo en Cataluña vid. Cerdà i Surroca, 1981.   
304 Fue publicada en 1903 por la Biblioteca popular de L’Avenç. La revista Catalunya la anunciaba en el apartado 
«Llibres», n. 16, 30-VIII-1903, p. 192. También ese año en Catalunya Manuel de Montoliu publicó «La vida nova de 
Dant. Estudi llegit á la Federació Escolar catalana», n. 8 (30 abril), pp. 363-366, que continuó en el n. 10 (30 de abril), 
pp. 451-458, y, en ese mismo número, «Cinch sonets de “La vida nova” de Dant Alighieri», pp. 458-460. En 1908 
Empori publicó otros tres artículos dantescos de Manuel Montoliu: «Beatriu en relació ab l’ambient social de la seva 
època», vol. II, n. 7 (enero), pp. 26-30; «El misteri de Beatriu y’ls seus intèrprets», vol. II, n. 8 (febrero), pp. 47-53 y 
«El símbolo de Beatriu», vol. II, n. 10  (abril), pp. 128-130. Para el estudio del dantismo de Manuel de Montoliu vid. 
Ardolino, 2007: 9-36. 
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Heredia, Verhaeren, Tolstoi, Heine, Mallarmé, Burns, Goethe, Emerson, Dante Gabriele 
Rossetti, Carlyle, Schopenhauer, además de los italianos Giovanni Verga y Gabriele D’Annunzio, 
fueron objeto de especial atención entre los intelectuales (Fuster, 1988: 35). 
Entre la corrientes estéticas europeas de mediados del siglo XIX, el prerrafaelismo inglés, 
caracterizado en buena parte por la influencia y la devoción de sus representantes por Dante 
Alighieri305, resurgió en Cataluña con gran intensidad en manos de los intelectuales y de los 
artistas catalanes que, como afirma Cerdà i Surroca, contraponían el espíritu romántico al técnico, 
el idealismo al espíritu práctico, para quienes «renaixença», «naturalisme» y «patriotisme» se 
convertían en «regeneracionisme», «simbolisme» y «catalanisme», artistas que predispondrían el 
terreno al futuro noucentista (Cerdà i Surroca, 1981: 153).  
 
    En aquest progrés espiritual i de recuperació de la identitat catalana coexisteix una tensió inicial que 
abraça dues necessitats primordials, la d’europeïtzació i la de tradicionalisme alhora, on, a més, l’element 
clau és una burgesia que aspira a realitzar-se en l’art, mentre que un altra burgesia aspira a realitzar-se en el 
capital; malgrat tot, ambesdues posicions arribaran a pactar preparant, ensems, el que més endavant 
constituirà una revolució cultural burgesa manifestada amb la Mancomunitat i el Noucentisme posteriors 
(Cerdà i Surroca, 1981: 157).    
 
Fue mediante las plataformas periodísticas, las producciones originales y las traducciones 
como los intelectuales y artistas catalanes introdujeron, difundieron y asimilaron el 
prerrafaelismo306, el cual, atendiendo a la importancia que tuvo Dante para sus principales 
                                                          
305 El movimiento prerrafaelita inglés había tenido su eclosión en Londres a mediados del siglo XIX a través de un 
cenáculo cuyos máximos representantes eran Dante Gabriele Rossetti, John Ruskin, William Morris, Edward Burne-
Jones y Algernon Ch. Swinburne. Fue la primera fase del movimiento la que se caracterizó por el culto a Beatriz 
como la donna angelicata, la figura femenina corredentora dentro del universo de la salvación configurado por los 
prerrafaelitas, y por la exaltación de la Vita Nuova, que además representaba la idea de mártir de amor. El máximo 
exponente de esta fase dantesca fue Dante Gabriele Rossetti (1828-1882), hijo del dantólogo italiano Gabriele 
Rossetti de quien heredó la devoción dantesca. Dante Gabriele Rossetti introdujo en la literatura inglesa las versiones 
de los poetas primitivos y del cenáculo dantesco de los fedeli d’amore, cultivadores del dolce stil nuovo, así como la 
versión de la Vita Nuova. La influencia que ejerció el poeta florentino en el pintor-poeta se manifestó en cuadros que 
reproducían escenas de la Vita Nuova y de la Commedia (Dante’s Dream, La Donna della Finestra, La Pia de Tolomei, Beata 
Beatrix, Love’s Boat, Paolo and Francesca, Salutatio Beatricis. In Eden, Salutatio Betaricis. In Terra o el grabado Dantis Amor) y 
en poemas como el que dedicó a la memoria de su padre, Dantis Tenebrae o en On the “Vita nuova” of Dante así como 
en la obra The House of Life. A la atención de los modernistas catalanes por la obras de Dante Gabriele Rossetti se 
sumaba además la atención que la obra Jonh Ruskin alcanzó en Cataluña, conviertiéndose en uno de los cuatro 
puntales que influyeron en el modernismo catalán junto a Ibsen, Maeterlinck y Nietzsche. Londinense de família 
escocesa, Ruskin (1819-1900) se educó bajo la influencia de la biblia y del culto por la naturaleza y por la pintura 
recibiendo también una fuerte influencia de la doctrina del heroe del escocés Thomas Carlyle, autor de On Heroes, 
Hero-Worship, and the Heroic in History (1841) volumen que recoge seis conferencias, una de las cuales, la tercera, es 
dedicada a Dante y a Shakespeare (Cerdà i Surroca, 1981: 17-95). En la obra Modern painters atribuía a Dante la forma 
más alta de imaginación, la imaginación penetrativa, que permite la manifestación del arte más profundo; imaginación 
íntimamente relacionada con la moral. Y en una de sus obras más importantes, The Stones of Venice, Ruskin 
manifestaba su consideración dantesca de manera contundente: «io credo che l’uomo centrale di tutto il mondo, poi 
che rappresenta in perfetto equilibrio ed al loro più alto grado tutte le facoltà immaginative, morali e intellettuali, sia 
Dante» (Oliviero, 1920: 12). 
306 Destacan entre las revistas Pel & ploma (1899-1903) y Joventud (1900-1906), que alcanzaron cierto éxito. 
Continuador en el terreno artístico y literario de la revista L’Avenç y de Catalònia, el semanario Pel & ploma se sumó a 
las revistas que rindieron homenaje a Jonh Ruskin en el año de su muerte con la publicación del artículo «Jonh 
Ruskin» el 20 de enero de 1900 y, en junio de un año después, publicaba, acompañada de dos fotos del autor inglés, 
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representantes, contribuyó a que tuviesen lugar las manifestaciones dantescas catalanas de los 
primeros años del siglo XIX, manifestaciones que tenían la huella de la faceta dantesca que había 
caracterizado el movimiento inglés.  
Joan Maragall, además de diversos artículos dantescos307, realizó la versión catalana de la 
canción XIX de la obra dantesca Vita Nuova, que apareció publicada en el primer número de la 
revista Lletres de Girona (IV-1907)308. Esta traducción de Maragall, que se ubica entre las 
manifestaciones dantescas que llevaron a cabo escritores y poetas catalanes a principios del XX a 
partir de la influencia de la corriente prerrafaelista inglesa, debe ser considerada bajo la 
concepción de la traducción al catalán como instrumento fortalecedor de la cultura catalana en 
cuanto medio de incorporación de grandes obras literarias (Ardolino, 2004: 198; 2006: 104). De 
hecho, en el siguiente fragmento de Maragall queda manifiesta esta concepción de la traducción 
por parte del poeta catalán: 
 
    I una llengua que, tenint prou força assimiladora, se troba en les condicions que avui se troba la catalana, 
jo crec que també es pot aprofitat molt d’un altre element de correu que és la traducció de les grans obres 
literàries estrangeres. El treball de traducció, quan és fet amb calor artístic, suggereix formes noves; fa 
descobrir riqueses de l’idioma desconegudes, li dóna tremp i flexibilitat, el dignifica per l’altura de lo traduït, 
i en gran part li supleix la falta d’una tradició literària pròpia i seguida (Maragall, 1893, apud Ardolino, 2006: 
104).  
 
También pueden interpretarse desde esta perspectiva muchas de las traducciones 
dantescas que se llevaron a cabo, como las de Josep Carner, aunque el eco que alcanzó el 
prerrafaelismo dio lugar también en muchos casos a la realización de versiones de fragmentos de  
                                                                                                                                                                                     
la reseña de la obra de Cebrià de Montoliu John Ruskin: Fragments traduïts del inglès amb un assaig introductori, obra que 
había sido publicada por la editorial L’Avenç. También en Pel & Ploma apareció el agosto de 1901 la traducción de 
Cebrià de Montoliu del poema que Dante Gabriele Rossetti había dedicado a su padre, «El jardí de mon pare», y ese 
mismo número contenía una imagen del monumento dedicado a la memoria de John Ruskin. Además el 1 de enero 
de 1903 la revista daba noticia de la obra de Alexandre de Riquer Anyoranses, en la cual la presencia dantesca, mediada 
por Dante Gabriele Rossetti, es recurrente. La obra se abría, además, con los primeros versos del soneto «L’amaro 
lagrimar che voi faceste» de la Vita Nuova. Pero fue Joventut (1900-1906), que llevaba el subtítulo Periòdich Catalanista. 
Art – Ciencia – Literatura, en la que más intensamente se manifestó el prerrafaelismo. Ya desde sus primeros números 
Joventut publicaba reproducciones de Rossetti y Burne-Jones y el 12 de julio de 1900 Manuel de Montoliu publicó «El 
cel», traducción de un fragmento de la obra ruskiniana Modern Painters. En febrero de 1901 apareció el artículo «De la 
idea del art en els últims filosops del sigle XIX» donde Pompeu Gener subrayaba la influencia de Ruskin en la idea 
del mesianismo artístico que adoptaban los modernistas y, en mayo de 1901, el escritor y crítico Xavier Viura publicó 
«Jonh Ruskin», donde, con motivo de la traducción de Cebrià de Montoliu, elogiaba al autor inglés; dos años más 
tarde Sebastià Junyent publicaría «Ruskin» también para reseñar el libro Natura. Aplech d’Estudis i descripcions de sas 
bellesas triats d’entre les obres de John Ruskin de Cebrià de Montoliu. Por otra parte, la traducción de fragmentos de la 
obra Modern Painters que Cebrià de Montoliu había realizado en Natura proporcionó a Joan Maragall el objeto de los 
dos artículos que publicó en 1903 en el Diario de Barcelona bajo el título «Ruskin en catalán» el 26 de marzo y el 2 de 
abril. Además es atribuible a Joan Maragall la traducción de la conferencia de Ruskin Lo Trevall (Work), publicada en 
1903 (Cerdà i Surroca, 1981: 203). Especialmente dedicados a la divulgación del movimiento prerrafaelita en 
Cataluña son los capítulos «Viabilitat i actualització a Catalunya del moviment pre-rafaelita anglès» y «L’idealisme 
literari i crític: traductors i divulgadors» de Cerdà i Surroca, 1981.   
307 Vid. nota 35.  
308 Vid. nota 63.   
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la Vita Nuova que pueden encuadrarse como ejercicios de traducción, ya fuese por parte de 
artistas, intelectuales y eruditos que sentían una gran afición por la poesía, o bien por parte de 
verdaderos poetas. Ejemplo de este último caso era el mismo Carner o, incluso, en cierto modo 
también podría ser considerada desde esta perspectiva la mencionada traducción de Maragall, lo 
que no entra en contradicción con la concepción de la traducción como instrumento para fer país. 
Ahora bien, también hubo autores de versiones en catalán que, a pesar de que «no volien una 
literatura regionalista, […] només concebien la literatura catalana com a regional» (Marfany, 1984: 
20); fue el caso de algunos de los traductores de fragmentos de la Vita Nuova en catalán, como 
Franquesa i Gomis o Francesc Matheu.     
 
II.5.1. La edición de La Vida Nueva de Lluís Carles Viada i Lluch 
En 1912 se publicó la traducción La Vida Nueva que llevó a cabo el escritor y periodista 
barcelonés Lluís Carles Viada i Lluch. Se trataba de una edición que contenía 24 ilustraciones de 
tema dantesco que se adherían a la tendencia prerrafaelista, entre las que se encontraban cinco 
reproducciones de cuadros de uno de sus mayores representantes, Dante Gabriele Rossetti. Es 
significativo a este propósito que, además de las ediciones italianas de Pietro Fraticelli y de 
Giovanni B. Giuliani, Viada i Lluch utilizase para su edición La Vita Nuova di Dante per cura di 
Michele Scherillo (1911), obra «preferentísima entre todas» y que estaba «espléndidamente ilustrada 
con 18 láminas copias de cuadros célebres, entre ellos once de Dante Gabriel Rossetti» (Viada i 
Lluch, 1912: 8). La publicación de Viada i Lluch incluía la introducción de Michele Scherillo, el 
estudio dantesco de Manuel Milà i Fontanals y 80 traducciones en verso, en castellano y en 
catalán, de las composiciones poéticas de la Vita Nuova, 26 de las cuales eran las versiones 
catalanas309. Los autores de las versiones castellanas eran el mallorquín Juan Luis Estelrich, 
Adolfo Bonilla y San Martín, Jaime Martí Miquel, José Martínez Jerez, Manuel Milà i Fontanals, 
Julián Romea y Yanguas, Ángel Lasso de la Vega y Argüelles, Mariano Miguel de Val, Manuel 
Machado y la poetisa Carolina Coronado. Las versiones catalanas eran de Josep Carner, Josep 
                                                          
309 También incluía 8 versiones en castellano de otras rimas de Dante. De Viada i Lluch eran las versiones de «Guido, 
i’vorrei che tu e Lapo ed io» (Rime, LII), «Lo giorno che costei nel mondo venne» (fragmento de «E’ m’incresce di me 
sì duramente», Rime, LXVII), «ln abito di saggia messagera» (Rime di dubbia attribuzione, II), «Di donne io vidi una 
gentile schiera» (Rime, LXIX); de Enrique Alzamora, «Deh nuvoletta [Violetta], che in ombra d’Amore» (Rime, 
LVIII); y, de José Luis Pons, «Due donne in cima della mente mia» (Rime LXXXVI). El criterio de clasificación que 
hemos utilizado es el adoptado por Michele Barbi según la edición de (1965): Tutte le opere, Blasucci, Luigi (ed.), 
Florencia, G.C. Sansoni. En cuanto a la canción «Morte, poich’io non truovo a cui mi doglia», de la cual hacía la versión 
también Viada i Lluch, fue atribuida a Dante por Fraticelli, que Viada usaba como fuente. Sin embargo, desde hace 
tiempo, la crítica atribuye una autoría diversa, concretamente a Iacopo Cecchi; vid. Niccolini, Alessandro (1970): 
«Recetto», Enciclopedia dantesca della Treccani, Roma, Istituto della Enciclopedia Italiana: 
http://www.treccani.it/enciclopedia/recetto_(Enciclopedia-Dantesca)/# [fecha del último acceso: 18-I-2013). Por 
ello no se encuentra en la clasificación de Michele Barbi y de la Società Dantesca Italiana. Además, Viada i Lluch 
incluía otras dos traducciones en castellano de Guido Cavalcanti y una de Guido Guinizzelli.   
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Franquesa i Gomis, Pere Riera i Riquer, Vicenç Solé de Sojo, Manuel de Montoliu, Alexandre de 
Riquer, Antoni d’Espona, Mateu Obrador i Bennàssar, Ramon E. Bassegoda, Julián Romea, Magí 
Morera i Galícia y Francesc Matheu. Los autores de versiones tanto en castellano como en 
catalán eran, además de Viada i Lluch, Arturo Masriera i Colomer y Antoni Rubió i Lluch.   
La razón de la edición la declaraba el mismo Viada i Lluch en la nota del traductor: 
  
La primera versión conforme al original, es decir, en prosa y en verso, no apareció, pues, en España hasta 
1903, en que publicó la suya catalana Manuel de Montoliu.  
La necesidad, por tanto, de una traducción castellana, en prosa y en verso, lo más posiblemente exacta al 
original italiano, dejábase sentir desde antiguo, y, a pesar de todos mis deseos, no me hubiera decidido a 
emprender tan árida labor si desde el principio no hubiese contado con la colaboración valiosa de Estelrich. 
[…] Además, afanoso de que fuese la presente obra un verdadero homenaje al altísimo Poeta italiano, hela 
enriquecido con gran número de traducciones en verso, castellanas y catalanas, inéditas la mayoría de ellas, 
todas debidas a ilustres poetas españoles (Viada i Lluch, 1912: 7-8).  
 
La traducción castellana de la Vita Nuova representaba, pues, una oportunidad editorial y 
los estudios que contenía, así como las versiones castellanas y catalanas, se presentaban como 
manifestaciones orientadas a enriquecer la edición.    
Entre los autores catalanes de las versiones castellanas que Viada i Lluch incluía en la 
publicación destacan dos personajes de relieve: Milà i Fontanals y Juan Luis Estelrich. La 
inclusión de Milà i Fontanals era, podemos decir, descontada; había sido una de las figuras más 
importantes del dantismo en el territorio español. Intelectual de la primera generación de la 
Renaixença, defendió el catalán en la poesía y en la literatura popular, representada en los Jocs 
Florals, e incluso desde bien joven realizó composiciones poéticas en catalán (Rovira i Virgili, 
1966: 20-21); en cuanto al uso del catalán en ámbito científico, si bien se mostró reticente, su 
posición fue atenuándose con el tiempo. 
Por su parte, el escritor Juan Luis Estelrich apenas escribió en catalán y su posición ante 
el problema de la afirmación de la identidad catalana y del uso del catalán era profundamente 
divergente a la del coetáneo y amigo Rubió i Lluch, tal y como hemos podido comprobar por la 
correspondencia de Rubió. Estelrich había publicado diversos sonetos de la Vita Nuova el 10 de 
abril de 1890 en el número 4 de la revista de Palma de Mallorca El Ateneo donde, además, 
anunciaba su propósito de publicar una traducción completa en prosa y en verso del prosímetro 
dantesco. Un año después, en 1891, apareció Poetas líricos italianos, que incluía la versión de los 
sonetos publicados, concretamente de los sonetos I al XIV y del XVI al XIX, y la traducción de 
la balada «Ballata, i’ voi che tu ritrovi Amore», del capítulo XII. Pero la traducción completa 
quedó finalmente inédita y Estelrich puso a disposición de Viada i Lluch, además de las rimas ya 
publicadas, las versiones de los sonetos del XIX al XXII y del soneto XXV (Viada i Lluch, 1912: 
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7), así como la versión de un fragmento de la canción «Sì lungiamente m’ha tenuto Amore»310, 
siendo Estelrich el autor del mayor número de versiones de la edición, a excepción, naturalmente, 
de Viada i Lluch.  
 En cuanto a los autores de las versiones dantescas en catalán de la Vita Nuova que fueron 
incluidas en la edición —todas ellas eran versiones de sonetos—, se encontraban Alexandre de 
Riquer, que tradujo «Amor e’l cor gentil sono una cosa» (X) y «L’amaro lagrimar que voi faceste» 
(XXI); Francesc Matheu, «Deh peregrini che pensosi andate» (XXIV); Antoni Rubió i Lluch, 
«L’amaro lagrimar che voi faceste» (XXI); Viada i Lluch, «O voi che per la via d’amor passate» 
(II), «Voi che portate la semblanza umile» (XII), «Se’ tu colui c’hai trattati sovente» (XIII) y «Vede 
perfettamente onne salute» (XVI); M. Morera i Galícia, «Tanto gentile e tanto onesta pare» (XV); 
J. Franquesca i Gomis, que también tradujo «Tanto gentile e tanto onesta pare» y «Ne li occhi 
porta la mia donna Amore» (XI), sonetos que también tradujeron A. d’Espona, J. y Mateu 
Obrador i Bennàssar; y Josep Carner «Piangete, amanti, poi che piange Amore» (III), «Cavalcando 
l’altr’ier per un cammino» (V), «Tutti li miei penser parlan d’Amore» (VI), «Tanto gentile e tanto 
honesta pare» (XV) y «Deh peregrini che pensosi andate»311. 
.  
II.5.1.a. Algunos autores de las versiones catalanas  de la Vita Nuova: Antoni d’Espona i 
Nuix, Francesc Matheu, Josep Franquesa i Gomis y Magí Morera i Galícia 
 Muchos de los autores de las versiones catalanas participaron en las manifestaciones 
dantescas de 1921, como el mismo Rubió i Lluch —que también publicó en la edición de Viada i 
Lluch su versión castellana de «Spesse fiate vegnonmi a la mente» (IX)—, Francesc Matheu, 
Franquesa i Gomis, Magí Morera i Galícia y Josep Carner; en el caso de Antoni d’Espona, que 
falleció en 1917, durante el centenario fueron publicados fragmentos de su traducción de la 
Divina Comedia. Hagamos un breve recorrido de quienes eran estos autores antes de tratar las 
versiones de Rubió y dejando aparte al poeta Josep Carner por ocuparnos de él en otro capítulo 
del trabajo.   
Antoni d’Espona i Nuix (Vic, 1849-1917) ejercía como abogado en su tierra natal, donde 
era conocido y apreciado por la importante labor que llevó a cabo en las instituciones culturales 
de Vic y por su vocación artística y cultural. Fue, junto con Mn. Jaume Collell i Balcells, uno de 
los fundadores del grupo «Esbart de Vich», grupo que organizaba reuniones literarias campestres, 
y contribuyó a la constitución y mantenimiento de importantes instituciones culturales vigitanas 
estrechamente ligadas a la autoridad eclesiástica, como la Sociedad Arqueológica (1882) y el 
Museo Arqueológico Episcopal, cuya fundación se llevó a cabo bajo la aprobación del primer 
                                                          
310 Vid. nota 69. 
311 Hemos reproducido la numeración de los sonetos propuesta por Viada i Lluch, es decir, según el orden de 
aparición de los sonetos en la obra. 
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obispo de Vic Josep Morgades y se inauguró en 1891; Antoni d’Espona era el conservador y en 
1898 pasó a ocupar en la junta el cargo de tesorero. En 1899, bajo la presidencia del segundo 
obispo de Vic Torras i Bages, fue nombrado vicepresidente segundo. 
En el seminario de Vic —después estudió en la Facultad de Derecho de Barcelona— 
Antoni d’Espona ya dio muestras de su vocación poética en el programa de 1865 en la Academia 
del Cíngol de Santo Tomás, de la cual se convirtió en protector. Pero esta vocación, más que en 
producciones literarias originales —publicó composiciones poéticas en revistas como Il·lustració 
catalana, La veu del Montserrat y La Renaixença y un único libro de poemas en 1908 (Salarich, 1955: 
83)—, cristalizó en la traducción al catalán de grandes obras literarias312, entre las que se 
encontraba la Divina Comedia, que tradujo en verso con rima asonante y en el mismo metro que el 
original (Salarich, 1955: 83). Sin embargo, el resultado de su labor como traductor dantesco 
quedó prácticamente inédito después de haber sido examinado por la Secció Filològica de 
l’Institut d’Estudis Catalans con vistas al VI centenario dantesco313 y solo se publicaron 
fragmentos en algunas de las plataformas periodísticas que conmemoraron la celebración, como 
El Correo catalán, Quaderns d’Estudi y la revista Catalana314.   
El poeta Francesc Matheu i Fornells (Barcelona, 1851 – Sant Antoni de Vilamajor, Vallès 
Oriental, 1938) se inscribía también en el tradicionalismo literario de mosén Jaume Collell y de los 
Jocs Florals. Mestre en Gai Saber, Josep Maria de Sagarra lo recuerda en sus Memòries como 
«l’ànima real i eficaç dels Jocs, el que vivia per ells, i en tenia cura tot l’any, com si fossin una 
mena de cria de canaris; em refereixo a don Francesc Matheu i Fornells, que és igual que dir 
l’estricta ortodòxia floralesca» (Sagarra, 1999: 484).  
A su labor en el consistorio de los Jocs Florals se suma su importante contribución a la 
cultura catalana como editor; además de la dirección de la revista portavoz de la Jove Catalunya 
La Gramalla (1870) (Balcells, 2006: 884), fue colaborador y, a partir de 1883, director de la revista 
La Ilustració catalana (1880-94). Entre los redactores se encontraban dos de los nombres de las 
versiones catalanas incluidas en la publicación de Viada i Lluch, Ramon Enric Bassegoda i Amigó 
y Josep Franquesa i Gomis, que fue el director de La Ilustració catalana —el título seguía la 
normativa ortográfica prefabriana— durante los primeros meses. A lo largo de los catorce años 
de vida la publicación contó, además de con los nombres citados, con la colaboración de multitud 
                                                          
312 Salarich señala las traducciones de Os Lusiadas de Camoens, gran parte de La Gerusalemme Liberata de Tasso y de 
algunas composiciones de grandes clásicos españoles. De todas ellas solo se publicó en 1917, con motivo de su 
muerte, un fragmento del primer canto de la obra de Camoens en Lectura Popular, n. 42.     
313 Acta de la Secció Filològica 19-08-1920: http://arxiudigital.iec.cat/adiec/ [fecha del último acceso: 10-II-2013]. Vid. 
«Anexos», p. 506.  
314 Completo el «Cant XXIX. Purgatori», en Quaderns d’Estudi, vol. XIII, n. 49 (octubre-diciembre de 1921), pp. 271-
400.  «Del Infern. Cant XXI», vv. 1-24, y «Del Paradís. Cant XXXIII», vv. 1-21, apareciron en Catalana, n. 102 (15 de 
septiembre 1921), pp. 408, 419. Esta última versión también apareció en el suplemento dantesco especial del diario 
El Correo Catalán, 17-XI-1921.  
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de intelectuales del momento, sin distinción de tendencias; algunos nombres son Marià Aguiló i 
Fuster, Valentí Almirall, Víctor Balaguer, Jaume Collell, Artur Masriera, Narcís Oller, Francesc 
Pelagi Briz, Frederic Rahola, Joan Sardà, Terenci Thos i Codina, Francesc Ubach i Vinyeta, Jacint 
Verdaguer y Emili Vilanova (Torrent/Tasis, 1966: 193). De hecho, el propósito de la revista, tal y 
como anunciaban ya los redactores en su primer número, era el de contribuir a «propagar nostre 
renaiximent» como lo habían hecho los Jocs Florals, que después de veintidós años de su 
restauración se habían convertido en una institución muy popular. Los redactores añadían, 
además, que «[d]esitjosos tan sols de fer catalanisme, relatarém los fets ad la mes completa 
ingenuitat, fugirem de polémicas políticas y filosóficas tan profitosas quant se poden sostenir en 
lo terreno dels principis, pero que molt sovint son origen de divisions de deplorable 
trascendencia, y si en alguna cosa no’ns es possible sustreurens al apassionament será en lo 
respecte que’ns mereix tot quant se refereixe á Catalunya» (ibidem: 196).  
La revista dejó de publicarse en 1894 a causa de los problemas que comportaban las 
ilustraciones y ese mismo año también cesó la actividad de la empresa editorial Ilustració catalana 
que Matheu había fundado en 1884 como biblioteca de la revista. Pero en 1903 Francesc Matheu 
inició la publicación de la ‘nueva’ revista Ilustració catalana, continuación de la revista quincenal La 
ilustració catalana —tenía el mismo director y el mismo nombre, a excepción del artículo, aunque 
era semanal. Habían pasado siete años y Ilustració catalana era más moderna que la anterior, aunque 
su espíritu seguía siendo el de la Renaixença no obstante la diversidad de corrientes a las que 
pertenecían sus colaboradores; de hecho figuraban nombres como Joan Alcover, Josep Carner, 
Joan Maragall, Frederic y Carles Rahola.  
Por otra parte, en 1903 Matheu reinició la actividad de la editorial, que a finales de año 
publicó un volumen de Poesies de León XIII, muerto en junio, algunas traducidas por Costa i 
Llobera y Franquesa i Gomis (Matheu, R., 1971: 111). Además aparecieron las obras completas 
de Mariá Aguiló, Emili Vilanova, Costa i Llobera y Joan Alcover, y, en 1913, las obras completas 
de Jacint Verdaguer en treinta volúmenes que alcanzaron una difusión inmensa considerando el 
mercado de poesía catalana. Otra importante empresa de la editorial fue la colección literaria de 
autores catalanes contemporáneos —Lectura Popular—, que alcanzó gran difusión con sus 364 
cuadernos publicados entre 1913 y 1921, encuadernados en 21 volúmenes. En el primero, 
dedicado a Joan Maragall, Francesc Matheu exponía su intención: «divulgar la nostra moderna 
literatura. […] No’ns ha espantat l’aspecte económich d’aquesta publicació, perquè la hem 
empresa ab esperit patriòtich y a base de sacrifici. No hi busquem cap negoci que no hi pot ser...» 
(Matheu, F., 1913, apud Matheu, R., 1971: 135). La intensa labor editorial de Francesc Matheu era, 
pues, una labor explícitamente pro patria. 
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Sin embargo, como subrayan J. Torrent y R. Tasis, esta considerable obra editorial fue 
perjudicada por la hostilidad mantenida a través del consistorio de los Jocs Florals de Barcelona, 
de la Academia de Buenas Letras y, sobre todo, de sus empresas editoriales hacia las normas 
ortográficas del Institut d’Estudis Catalans, que fueron promulgadas en 1914. De hecho, la 
polémica entre el grupo tradicionalista y el del Institut, en el cual se encontraba el mismo Josep 
Carner, que además de amigo y colaborador de Matheu había sido su protegido, ya se había 
iniciado en 1911. Sagarra cuenta en sus Memòries que el grupo de escritores capitaneado por 
Carner fue expulsado del Ateneu Barcelonés a causa de los ataques y las burlas infligidas al 
consistorio por parte de Carner. Entre quienes tomaron esa decisión se encontraban el grupo de 
don Lluís Domènech i Muntaner, presidente del Ateneu, y personajes de los Jocs Florals como 
Àngel Guimerà y Francesc Matheu. Pero en 1914 la polémica se hizo especialmente áspera con 
los miembros del consistorio floralesco, como Jaume Collell y Francesc Matheu, al presentar su 
candidatura a los Jocs Florals el grupo de poetas que representaba la tendencia del Institut, 
concretamente Josep Carner, Jaume Bofill i Mates y Josep Maria de Sagarra, y presentar, además, 
una proposición para que se declarasen las normas del Institut como la única ortografía para 
todas las publicaciones de los Jocs. La propuesta no fue aceptada y el grupo de Carner rompió las 
relaciones con la histórica institución315.  
La consecuencia de dicha hostilidad hacia el Institut y hacia las nuevas normas 
ortográficas de 1914 fue la progresiva disminución de la colaboración en las empresas culturales y 
editoriales de Matheu de los más ilustres representantes de la cultura catalana, así como de los 
                                                          
315 «El nostre Institut d’Estudis publicà les seves normes ortogràfiques; Pompeu Fabra i el grup filològic que l’assistia 
treballaven per la uniformitat i la unificació de l’idioma, i l’obra responsable d’aquells estudiosos era acceptada arreu 
amb disciplina i entusiasme. Però els Jocs Florals es mantenien com un dels pocs reductes d’insana resistència, i amb 
un engelosiment i un punt del tot estèril defensaven a peu i a cavall llur ortografia anacrònica. Això, i l’esperit tancat 
del Consell Directiu, que no admetia cap ingerència de les noves promocions, ni dels poetes del carrer, […] ens 
decidí a presentar-nos a la Junta General del cos d’adjunts que se celebrava al Saló de Cent per veure si giràvem la 
truita i acabàvem amb el goticisme d’uns senyor molt honorables, però que s’entestaven a no voler viure la realitat. 
    Nosaltres presentàvem la nostra candidatura per al consistori vinent, amb la presidència de don Joan Alcover, i 
presentàvem una proposició perquè el cos d’adjunts declarés com a única ortografia per a totes les publicacions dels 
Jocs l’establerta en les normes de l’Institut. 
    Vàrem crear l’ambient que es requieria entre els votants i aconseguírem fer anar a la junta aquells qui només 
pagaven la quota i no intervenien mai, però que pensaven com nosaltres. […] 
    Com si realment la nostra proposició ataqués les fibres de l’honor familiar dels venerables, una energumènica 
envestida de crits i protestes més aviat senils, però amb esforçada energia, ens sortí al pas. S’arriba gairebé al to 
agressiu, i es produí el clima frenètic de l’olla de grills. […]  
    El president, que no recordo qui era, trencà cinc o sis campanetes; després de molts crits es decidí la votació, i 
fórem estrepitosament derrotats. Quan aquells senyors va veure que havien guanyat la partida, començaren a tirar 
aigua al vi i a repartir-nos caramels, però Bofill i Mates, Carner i jo i altres poetes i amics decidírem no concórrer més 
als Jocs i abandonar la més antiga i gloriosa de les nostres institucions als poetes de vanitat floralesca i a les iniciatives 
d’aquells venerables ancians relapses de llur tossuderia. 
    Bofill, Carner i jo complírem la paraula. Hagueren de passar nou anys, i el consistori dels Jocs Florals hagué 
d’adoptar unes actituds més comprensives i eclèctiques perquè nosaltres tornéssim al certamen» (Sagarra, 1999: 596-
598).   
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escritores más jóvenes. No fue el caso de Rubió i Lluch, al que la colección de Lectura Popular 
dedicó en 1818 el cuaderno 262, publicado en 1918316.  
La revista Ilustració catalana desapareció en 1917 por el coste que comportaba una 
publicación de estas características, pero Matheu fundó en 1918 una nueva revista que en cierto 
modo también seguía la línea de las precedentes al estar dirigida al mismo tipo de público y tenía, 
además, el mismo título de la anterior, aunque reducido: Catalana. Es significativo que, a partir del 
número 77, la revista pasase a imprimirse en La Renaixença, la única imprenta barcelonesa en la 
que todavía tenía vigencia la antigua ortografía catalana, que Matheu defendió hasta poco antes de 
morir y que también sostenía la Academia de Buenas Letras de Barcelona, de la cual formaba 
parte (Torrent/Tasis, 1966: 501). Y es que Catalana, aunque anunciase en su primer número la 
intención de reflejar el movimiento literario de las tierras catalanas «sense intenció de matisos 
mentre càpiguem dintre’l nostre criteri amplament català», se caracterizaba principalmente por su 
fuerte oposición a la corriente normativa del Institut d’Estudis Catalans. De hecho en Catalana 
confluían los escritores maduros ligados a la tradición floralesca y los eruditos con reticencias 
hacia las normas de Pompeu Fabra317.  
Catalana se unió a la gran conmemoración dantesca que tuvo lugar en Cataluña y, sobre 
todo en Barcelona, con el monográfico publicado el 15 de septiembre de 1921, el cual contó con 
una galería de autores que respondían a las características mencionadas. Entre ellos se 
encontraban el mismo Francesc Matheu, Josep Franquesa i Gomis y Antoni Rubió i Lluch —
también incluía las traducciones de los ya fallecidos Antoni D’Espona y Narcís Verdaguer i Callís. 
Todas las colaboraciones presentaban la ortografía prefabriana.  
La contribución dantesca más importante de Francesc Matheu fue, pues, la publicación 
del monográfico que Catalana dedicó al poeta florentino en cuanto director–propietario de la 
revista,  monográfico en el que apareció también su traducción de los versos 124-145 del canto 
XXXIII del Paradiso. A ello hay que añadir su versión del soneto Deh peregrini che pensosi andate de 
la Vita Nuova incluida en la edición de Viada i Lluch de 1912 y también publicada en el homenaje 
dantesco que El Correo Catalán publicó el 17 de noviembre de 1921. Además, como veremos, 
formó parte del grupo de intelectuales a los cuales Francesca Bonnemaison, esposa de Narcís 
Verdaguer i Callís, consultaría para publicar, el año del centenario dantesco, la edición póstuma 
de la traducción de La Divina Comèdia que llevó a cabo su marido.    
Del grupo de autores de las versiones catalanas incluidas en la edición de Viada i Lluch 
                                                          
316 «La llengua catalana a Grècia», Lectura Popular (Barcelona), vol. XIV, n. 262.  
317 Entre los colaboradores de Catalana se encontraban hombres de la generación de Matheu como Antoni Careta i 
Vidal, Manuel Rocamora, Josep M. Roca, J. Novellas de Molins, Francesc Carreras i Candi, Artur Masriera, Narcís 
Oller, Josep Alemany i Borràs, Rossend Serra i Pagès y, entre los jóvenes, Xavier Bosch, Miquel Roger i Crosa, Sara 
Llorens de Serra y Adelaida Ferré (Torrent/ Tasis, 1966: 502).  
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que practicaban un activismo catalanista desde el ámbito de los Jocs Florals, el que más versiones 
dantescas de la Vita Nuova realizó fue Josep Franquesa i Gomis: «Cavalcando l’altr’ier per un 
cammino», «Ne li occhi porta la mia donna Amore» y «Tanto gentile e tanto onesta pare». 
Franquesa (Barcelona 1855 – 1930) era profesor de la Facultad de Filosofía y Letras de Barcelona. 
Su compañero de Facultad, el profesor de griego Ramón M. Garriga, realizó un brevísimo retrato 
literario318 en el que, si bien manifestaba el valor de Franquesa i Gomis como poeta y prosista en 
castellano y en catalán y su gran conocimiento de ambas literaturas, ponía de relieve su excesiva 
modestia; característica que, según Garriga, podía suponer un verdadero obstáculo para un mayor 
reconocimiento social. En cuanto a su ideología Garriga añadía: «[c]atalán de nacimiento y de 
corazón, tiende de poco acá al Regionalismo, y aunque no soy partidario de esta escuela, no dejo 
de comprender que la conducta política de los gobiernos da origen a estos ideales, que si pueden 
calificarse de exagerados e irrealizables, reconocen por causa sentimientos nobles y elevados» 
(Garriga, s. a., apud Palomeque, 1982: 50).  
De hecho, la dedicación de Franquesa i Gomis se concentraba principalmente fuera del 
ámbito universitario. Fueron su actividad literaria, como poeta y como crítico, y su actividad 
político-patriótica por las que se caracterizó en el panorama cultural catalán de finales del siglo 
XIX y principios del siglo XX; actividades que convergían en su fuerte reivindicación de la lengua 
catalana, y con ella de la identidad de Cataluña, que llevaba a cabo en cuanto creador artístico y 
activista, ahora bien, desde el tradicionalismo de la Renaixença. «Los poetas del Renaxement —
escribía Franquesa en 1891— son escriptors i soldats á la vegada, y entre nosaltres la Poesía no és 
solzament una colecció més o menos gran de llibres de paraules ben rimadas sinó la consagració 
de nostras facultats més brillants á la defensa d’una Idea gran y generosa: la de la redempció de 
Catalunya» (Franquesa i Gomis, 1891, apud Panyella, 2007: 222). 
Desde joven, y gracias al ambiente universitario barcelonés en el que se ubicaba como 
estudiante de Filosofía y Letras319, su actividad creativa estuvo ligada al catalanismo. Con Jacint 
Laporta y Ramon Enric Bassegoda fundó en 1875 el semanario popular catalanista La Llar, al 
cual Francesc Matheu dio un gran soporte proporcionando colaboraciones, adquiriendo números 
y promoviendo suscripciones. La colaboración de Matheu contribuyó a que Franquesa i Gomis 
ingresase en el panorama literario catalanista del momento, participando también con el mismo 
Matheu, Jaume Collell e incluso Torras i Bages, en las tertulias del Café Suís. Después del cierre 
                                                          
318 Ramón Manuel Garriga, Semblanzas literarias o Bosquejo de carácteres dedicado a don Joaquín Rubió y Ors, Decano de la 
Facultad de Filosofía y Letras de Barcelona, con motivo de su ascenso a la primera Sección en el Escalafón de Catedráticos de las 
Universidades del Reino, sin fecha. Antonio Palomeque da como posibles fechas de la obra de Garriga o bien 1884, año 
en el que por la muerte de Milà i Fontanals Rubió i Ors pasó a ocupar el número 15 del escalafón de catedráticos, o 
1894, después de la toma de posesión del catedrático Sanz Benito (Palomeque, 1982: 41).     
319 Tuvo como profesor a Milà i Fontanals y fue condiscípulo de Antoni Rubió i Lluch y Marcelino Menéndez Pelayo 
(Panyella, 2007: 223). 
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de La Llar en agosto por orden gubernamental, el mismo grupo fundó La Família cristiana (1876-
1877) y confluyó en la fundación de La Ilustración catalana. Además, Franquesa colaboró en 
diversos diarios y revistas, sobre todo en La Renaixença y en las plataformas periodísticas a cargo 
del amigo Francesc Matheu.  
Mientras tanto, Franquesa iba consiguiendo numerosos premios en la plataforma que 
entonces suponía la tribuna de la reivindicación lengua-patria, el Jocs Florals de Barcelona, y en 
1883 consiguió el título de Mestre en Gai Saber320. El título le permitió entrar a formar parte del 
consistorio como mantenedor, como secretario y, en 1903, como presidente, cargo que le dio la 
oportunidad de reivindicar públicamente en el Discurs del president del Consistori los derechos de 
Cataluña y criticar el centralismo del Estado español, crítica focalizada especialmente en la 
obligación de la enseñanza en castellano de la doctrina católica impuesta por el gobierno central 
en el decreto de 1902 (Panyella, 2007: 23-231). Pero la defensa de la lengua catalana fue siempre 
un punto esencial de la ideología de Franquesa i Gomis; fue recurrente en muchas de sus 
manifestaciones públicas al margen del consistorio y relacionadas con su actividad política o, 
siguiendo la acuñación de Joaquim Molas (1996: 84), actividad prepolítica —en el sentido de un 
activismo dirigido a defender la cultura catalana desde una posición más idealista que la adoptada 
por el grupo pragmático de Prat de la Riba. En 1880 participó en el I Congrés Catalanista y, 
como miembro de la Lliga de Catalunya (1887), de la cual fue presidente en 1898-1899, entró a 
formar parte de la Unió catalanista321. En cuanto miembro de la Unió catalanista —fue 
vicepresidente de la Junta permanente durante el año 1899-1900—, intervino en numerosas 
asambleas convocadas por la agrupación, destacando principalmente la de Manresa en 1892, en la 
que fueron aprobadas las bases y en la que participó con una ponencia sobre la importancia de la 
lengua catalana en la escuela: «per cada tros d’ella que va abdicant un poble —decía Franquesa—, 
va abdicant un tros de sa dignitat. La introducció d’una llengua forastera a l’Escola ens ha dut 
també, per falta de precisió en les idees, al desgavell intelectual» (apud Galí, 1983: 53). En 1903, en 
el periodo de mayor prestigio social, Franquesa i Gomis fue nombrado presidente de honor del I 
Congrés Universitari Català, siendo además presidente de la Associació Protectora de 
l’Ensanyança Catalana, y, en 1906, participó en el I Congrés Internacional de la Llengua Catalana.  
La lengua, el apoliticismo —entendido más bien como antipartidismo en cuanto que para 
Franquesa los partidos políticos eran instrumento de corrupción—,  la autoconservación, la 
unidad y la autonomía, además del cristianismo, eran puntos fundamentales de la ideología del 
                                                          
320 En 1876 consiguió el segundo accésit a la Viola d’or, el primero a la Flor natural y un segundo a la Viola, en 1879 
ganó la Englantina y en 1880 la Flor Natural y el primer accésit a la Viola (Panyella, 2007: 228-229).  
321 La Unió Catalanista fue fundada en 1891 como agrupación política formada por asociaciones catalanistas y 
sindicatos que reunía tanto los sectores que se adherían al nacionalismo histórico como los que se adherían al 
nacionalismo político. 
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escritor; puntos que compartía con las personalidades literarias pertenecientes al ambiente 
floralesco y naturalmente con Francesc Matheu, con quien, además de colaborar en los proyectos 
editoriales, contribuyó a fundar en 1915, por oposición al Institut d’Estudis Catalans, la Acadèmia 
de la Llengua Catalana, constituida en la Sala de Juntas de la Real Academia de Buenas Letras de 
Barcelona, de la cual Franquesa fue nombrado vicepresidente y Francesc Matheu tesorero.  
Joaquim Molas (1996: 84-87), atendiendo a su obra poética, constata la evolución de 
Franquesa desde una plena adhesión a los cánones establecidos por los Jocs Florals, durante el 
período situado entre 1874 y 1884, a un alejamiento de dichos cánones y a una apertura a las 
nuevas corrientes literarias. Además, Franquesa incorporó el clasicismo griego en su programa 
estético, pero sublimado por los ideales cristianos, programa que expuso en la poesía L’Art Cristiá 
de 1890. Esta evolución también se advierte en el progresivo aumento de traducciones que llevó a 
cabo a partir de 1887.  Si en 1880 publicó en La Ilustració catalana su traducción de la primera 
escena del acto III de Hamlet, siendo esta la primera traducción catalana de Shakespeare322, pasado 
el fervor de las participaciones floralescas intensificó la labor traductora de la que fueron objeto 
obras de poetas románticos como Byron y Heine, la poesía de admiración nacional, con autores 
como Krasinski y Mickievicz, así como la poesía que representaba la apertura a la actualidad, a la 
modernidad, con traducciones de Barbey d’Aurevilly y de Baudelaire. Su atención a los clásicos 
también se reflejará en su labor traductora con la Epístola a los Pisones de Horacio en 1892, Eros 
Fugitiu de Moscos de Siracusa en 1910 y Electra de Sófocles en 1912.  
Los tres sonetos de Vita Nuova traducidos por Franquesa i Gomis y publicados en la 
edición de Viada i Lluch en 1912 se inscriben plenamente en su trayectoria literaria; la forma 
métrica de las traducciones dantescas se correspondía con la ampliación de registros métricos que 
Franquesa ya había iniciado al finalizar su etapa como poeta floral. Por otra parte, estas 
traducciones reflejan su apertura a las nuevas corrientes literarias de la época, que, a través de 
intelectuales y artistas catalanes, habían recuperado el prosímetro dantesco y la atención a Dante, 
logrando cierta resonancia en Cataluña. Las traducciones dantescas eran, por tanto, además de un 
reflejo de su evolución artística, un recurso orientado por una parte a su propia formación y 
perfeccionamiento como poeta y, por otra, y atendiendo a la significación que la lengua catalana 
adquiría en la ideología de Franquesa i Gomis, una manifestación que, a través de la autoridad del 
poeta florentino, contribuía a la consolidación de la propia cultura. Pero hay, además, un aspecto 
del ideario estético de Franquesa i Gomis que por estar estrechamente relacionado con la obra 
dantesca no se puede eludir: la importancia atribuida a los ideales cristianos como elementos 
esenciales de la sublimación de la belleza, ya puesta de manifiesto en L’Art cristià en 1890. Como 
                                                          
322 Franquesa i Gomis, J. (1880): «Hamlet y Ofelia III.i, amb presentació d’E. Tamaro i gravat de José Narváez», La 
Ilustració Catalana, I (30 de agosto), pp. 43-46. 
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veremos al dedicarnos a los monográficos dantescos de 1921, la «Nota sobre la Comedia del 
Dant a Catalunya» que Franquesa publicó en la revista Catalana, también reflejaría este aspecto de 
su consideración dantesca.    
 Como afirma Ramon Panyella, la voluntad de Franquesa i Gomis de intervenir en la 
cultura catalana bajo sus ideales catalanistas fundamentados en la unión y en la lengua catalana 
continuó durante las dos primeras décadas del siglo XX, tal y como demuestran sus 
participaciones en proyectos culturales, así como su obra literaria en catalán como creador y 
traductor. Pero su impacto en el panorama cultural vino a menos con el declive de la generación 
renacentista y a causa de la posición reacia que adoptó respecto al Institut d’Estudis Catalans y al 
pragmatismo político-cultural que se fue imponiendo en Cataluña (Panyella, 2007: 232)323.  
Otro de los autores de las versiones catalanas que Viada i Lluch publicó en su edición de 
la Vita Nuova fue el poeta Magí Morera i Galícia. Morera (Lleida 1853-1927) también pertenecía a 
la generación de Matheu y de Franquesa. Sin embargo, su evolución hacia la conciencia 
catalanista fue completamente diferente. Magí Morera estudió Derecho en Madrid y después 
ejerció como abogado en su ciudad natal, llegado a ser decano del Colegio de Abogados de 
Lleida. Como aficionado a las letras, realizó sus primeras obras en castellano, influido por los 
principales representantes del posromanticismo, Ramón de Campoamor, José Zorrilla y Gaspar 
Núñez de Arce. Su primer poema en catalán, La Reina, es de 1895 y se inscribía en la corriente 
literaria floralesca de la Renaixença. Según señala Gasol Bellet, las causas de este acercamiento 
fueron diversas; en parte debidas a la casualidad, a la curiosidad o incluso se pueden entender 
desde su interés por experimentar el hecho poético en su lengua materna (Gassol Bellet: 2005, 
82). Pero hay que tener en cuenta que, después de la experiencia en Madrid, Morera había vuelto 
a Lleida, donde a finales del siglo XIX estaba consolidándose la conciencia catalanista. También 
cabe considerar, apunta Gasol i Bellet, la atracción que suponía para un hombre de letras la 
efervescencia cultural de Barcelona y, por otra parte, el hecho de ser consciente de que la poesía 
en castellano de modelos caducos no tenía cabida ni posibilidades efectivas de éxito en el 
movimiento literario que estaba teniendo lugar en Cataluña (ibidem). En 1910 apareció su primer 
libro de poemas, Hores Lluminoses, de cuya publicación fue responsable Francesc Matheu. Pero 
Morera i Galícia evolucionó también dentro de la tendencia catalana, alejándose de las posiciones 
                                                          
323 Sagarra, al recordar la cena que concluyó la celebración de los Jocs Florals de abril de 1912, en la que se 
encontraban las grandes personalidades literarias floralescas como los maestros del Gai Saber Jaume Collell, Francesc 
Ubach i Vinyeta, Àngel Guimerà, Artur Masriera o Francesc Matheu, retrata a Franquesa i Gomis en pleno declive: 
«Doncs bé, en el festí de can Martin, jo anava guaitant aquella mòmia fenomenal de don Àngel amb tot el respecte 
del cas i el veia decantant-se al quart Mestre en Gai Saber de la nit, don Josep Fraquesa i Gomis, astre també 
completament apagat com el pobre Ubach i Vinyeta, però més discret i menys tocador de guitarra, que amb les seves 
ulleres fumades, la seva barba i el seu bigoti, dissimulant una cara plena d’home gris, silenciós i correcte, no 
molestava ningú. Franquesa i Gomis era profesor de la Facultad de Lletres i va viure els seus darrers anys i morí net 
de pena i de glòria, sense que ni una mosca se n’adonés» (Sagarra, 1999: 481).  
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más idealistas adoptadas por las generaciones de la Renaixença hacia una consideración más 
pragmática del hecho catalán; «quan es ‘convert[í]’ al catalá, aspir[à] que la elecció fos total i 
definitiva» decía Fuster (Fuster, 1988: 112). De hecho en 1916 entró a formar parte de la Lliga 
Regionalista, de la cual fue diputado hasta 1923. También en 1916 fue nombrado miembro 
corresponsal de la Secció Filològica de l’Institut d’Estudis Catalans (Balcells/Pujol, 2002: 77). 
Morera i Galícia destacó en la actividad literaria como traductor de Shakespeare. Además 
de los Sonets, publicó las traducciones Venus i Adonis (1907), Coriolà (1918), Hamlet (1920), Romeo i 
Julieta (1923) y El marxant de Venècia (1924). Si bien esta actividad como traductor puede 
entenderse también desde la consideración de la traducción como medio para contribuir al 
enriquecimiento y a la consolidación de la propia cultura, la versión del soneto XV de la Vita 
Nuova, «Tanto gentile e tanto onesta pare», en cuanto única versión dantesca de Morera, puede 
entenderse a nuestro juicio más bien como un ensayo de traducción o una experimentación del 
hecho poético a través de la traducción.  
Sin embargo, su contribución en las manifestaciones dantescas relativas al centenario fue, 
si no decisiva, muy relevante. El discurso que el poeta traductor llevó a cabo en la apertura de los 
Jocs Florals de Sabadell el año 1920 constituyó el primero de los actos públicos relacionados con 
la celebración del VI centenario dantesco; proclamaba la trascendencia que esta conmemoración 
tenía para Cataluña por sus vínculos histórico-literarios y sentimentales con la patria del poeta y 
en cuanto evento a través del cual fomentar las relaciones entre Cataluña e Italia, relaciones 
enriquecedoras para Cataluña. El discurso, que trataremos al ocuparnos de las manifestaciones 
dantescas relacionadas con el centenario, se adecua plenamente a la consideración que Antoni 
Rovira i Virgili realizó en la necrología del poeta: 
 
    Poeta i ciutadà, Morera i Galícia comprenia bé la totalitat del deure cívic. El seu nom havia esdevingut 
un símbol: ell era el representant de Catalunya dins Barcelona. Diputat per la capital, amb una siginifació 
amplament catalana i no pas partidista, ell no era el literat que només fa literatura i es declara «independent» 
de les activitats cíviques. Era el literat que no troba en l’exercici de la professionalitat intel·lectual un motiu 
d’exempció davant els deures de ciutadà 324.                       
          
II. 5.1.b. Las versiones dantescas de Rubió i Lluch 
Antoni Rubió i Lluch publicó en la edición de Viada i Lluch la traducción en castellano 
del soneto «Spesse fiate vegnonmi alla mente» («Muchas veces revélase a mi mente»), y en catalán 
del soneto «L’amaro lagrimar che voi faceste» («Les llágrimes amargues que vessáreu»). 
 Hasta aquel momento Rubió i Lluch se había ocupado indirectamente de Dante Alighieri 
en trabajos eruditos en función de su actividad como estudioso de la historia de la literatura 
                                                          
324 La necrología apareció en La Publicitat, 7-V-1927; Rovira i Virgili, Antoni (1999): «Magí Morera i Galícia», en 
Siluetes de Catalans. Segles XIX i XX, Barcelona, Proa, pp. 96-98, en p. 97.  
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catalana, abordando la figura dantesca en cuanto influencia en esta literatura a partir de mediados 
del siglo XIV y hasta finales del XV, influencia que suponía motivo de orgullo patriótico al 
tratarse de una figura cuyo reconocimiento internacional era indiscutible. Las versiones de los dos 
sonetos de la Vita Nuova realizadas por Rubió e incluidas en la edición de Lluís Viada i Lluch son, 
sin embargo, manifestaciones dantescas de naturaleza diferente. 
 A propósito de la colaboración entre Rubió i Lluch y Viada i Lluch, hay que tener en 
cuenta que les unía una relación familiar e intelectual: eran primos hermanos —Rubió era siete 
años mayor—, y Rubió estaba al corriente y apreciaba las actividades artísticas y eruditas de 
Viada, dándolas a conocer en alguna ocasión a intelectuales como Menéndez Pelayo o Juan Luis 
Estelrich. De hecho, Viada i Lluch inició su relación con el amigo mallorquín gracias a Rubió. El 
2 de enero de 1887 Rubió escribía a Estelrich: «un primo mio que como tu formaba un catálogo 
de traductores italianos, y que es eruditísimo en tu literatura favorita, está dispuesto a servirte por 
mi conducto, todas las noticias que haya recogido, con la única condición de que cuando hayas 
impreso tu trabajo le regales un ejemplar de el. […] Este primo mio de que te hablo, llámase Luis 
Carlos Viada y Lluch, y versifica muy regularmente al estilo de un neo clásico. Es de tu escuela, 
en una palabra» (Torres Gost, 1985: 281)325. Muchos años después, en la introducción de La Vida 
Nueva, Viada daba testimonio de esta amistad al referirse a Estelrich como «amigo y colaborador» 
que había puesto sus versiones dantescas «generosamente a [su] disposición, desde que le 
anunci[ó] la idea de este libro» (Viada y Lluch, 1912: 7).    
 Al margen de la relación que los unía, que pudo influir más o menos directamente en la 
contribución de Rubió a la edición dantesca de Viada, Rubió i Lluch cultivó desde su juventud 
una gran afición por la poesía. Ya en 1871, a los quince años, escribió su primer poema en 
castellano, «La Virgen al pie de la cruz», que fue publicado dos años después en Miscelanea infantil. 
También de tema religioso y en castellano fue el publicado en 1881 en la revista Boletín de la 
Juventud Católica de Barcelona, datado en 1877, «Al glorioso patriarca S. José patrono de la Iglesia 
Católica». De ese mismo año, en el que ya estaba realizando el doctorado, es su primer poema en 
catalán, una oda A Anacreont, que debía incluirse en el prólogo a su traducción catalana de las 
poesías del antiguo poeta griego (Menéndez Pelayo, Epistolario, III, carta nº4)326.  Durante la 
década de los ochenta, Rubió también escribió diversos poemas en castellano y en catalán; el 19 
de junio de 1882 anunciaba a Menéndez Pelayo la aparición en la Revista de Madrid de su oda 
«Muger cristiana», y con Juan Luis Estelrich y Costa i Llobera intercambió diversos poemas, 
como Recuerdos de un verano, de tono clásico, o una poesía de carácter amoroso a la que Rubió se 
                                                          
325 En la carta sucesiva, del 31 de enero de 1887, Rubió le enviaba adjuntas las notas bibliográficas de traductores 
italianos y españoles que su «primo Viada y Lluch me ha entregado para ti» (Torres Gost, 1985: 283).  
326 Carta a Menéndez Pelayo del 1 de enero de 1878. Sobre las creaciones poéticas de Rubió vid. Malé i Pegueroles, 
2002c.   
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refiere como «la poesía del sin embargo»327. Jordi Malé, atendiendo al Epistolario de Miguel Antonio 
Caro y otros colombianos con Joaquín Rubió y Ors y Antonio Rubió y Lluch, también da noticia de poesías 
escritas por Rubió a principios de los ochenta en catalán —entre las que se encontraba una 
composición que seguía el modelo clásico anacreóntico—, «muy pocas y de escaso valor» según 
escribía el mismo Rubió a Miguel Antonio Caro el 11 de julio de 1883 (Malé, 2002c: 103). Pero 
fue en 1897 cuando publicó el libro de poemas catalanes Recorts de Montnegre, que editó L’Avenç. 
La obra era el fruto de la experiencia veraniega transcurrida con familia y amigos en casa de su 
cuñada en Can Preses. De tema paisajístico y familiar, contiene también un poema, que es la 
contestación poética a uno de su primo Viada i Lluch, que fue reproducido en la revista La 
Renaixensa en 1898 con el título «Estiuenca (A mon estimat cosí En Lluís Carles Viada i 
Lluch)»328. La reproducción del poema presentaba, además de algunas modificaciones, el diferente 
sistema ortográfico que seguía La Renaixensa con respecto a la ortografía que propugnaba el 
grupo editorial de L’Avenç. La actividad poética conocida de Rubió se redujo después de esta 
publicación; se conoce el soneto «A la Seu de Barcelona», con fecha de 29 de marzo de 1907, 
dedicado al escritor colombiano Enrique W. Fernández y del cual hizo una nueva versión 
considerablemente ampliada que fue publicada en marzo de 1912 dentro del volumen XVI, n. 
262, de la colección de Francesc Matheu Lectura Popular. Pero la composición fue publicada en su 
forma métrica inicial también en mayo de 1915 junto con otros dos sonetos en la revista Ilustració 
catalana: «Patria! A d. Enric Prat de la Riba»; «Amor! Recorts de jovenesa» y «Fide! A la Seu de 
Barcelona» (Malé, 2002c: 108). Después de esta publicación declaraba a Estelrich: «He dejado en 
una palabra mi vida de dilettante de las letras, y mis aproximaciones poéticas, que se publicaron en el 
núm. de la Ilustració Catalana dedicado als Jochs Florals (Costa podrá dejártelo), y ahora de aquí en 
adelante, si no sobreviene otro tropiezo, […] me dedicaré exclusivamente a la erudición, que es 
para lo único que sirvo, gracias a la tenacidad de mi carácter»329. Del 19 de julio de 1931 y 
publicada en 1940 en el Anuario de la Academia Colombiana de Bogotá es el último poema que 
conocemos. Lo dedicó a su esposa difunta, «Soletat (A ma enyorada)» (ibidem).  
Por otra parte, la traducción fue una actividad constante en la trayectoria intelectual de 
Rubió i Lluch, tratándose a menudo de traducción poética. Ya en 1877 comenzó a traducir los 
poemas de Anacreonte con el propósito de publicarlos en un volumen que, finalmente, quedó 
inédito. Algunos de los poemas se publicaron en La Renaixensa y en el Calendari catalá del any 1882, 
                                                          
327 Rubió se refiere a ella de este modo porque la poesía incluía la locución, que había provocado la burla de Estelrich 
y que el mismo Rubió tachaba de «ripio». Carta de Rubió a Estelrich del 23 de mayo de 1889 (Torres Gost, 1985: 
297).   
328 Año 28, n. 04-06, pp. 77-80 (Malé, 2002c: 106-107). 
329 Carta a Estelrich del 17 junio 1915 (Torres Gost, 1985: 452-453). 
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dirigido por F. P. Briz y por Francesc Matheu330; otros se encuentran en el Epistolario de 
Menéndez Pelayo. A las traducciones de Anacreonte hay que añadir las traducciones al catalán de 
otro clásico; se trata de dos odas de Safo que publicó en Lo Gay Saber el 1 de marzo de 1879  y 
que fueron recogidas sucesivamente en el volumen de Odas. Safo y Erina de la Biblioteca de 
Autores Griegos y Latinos editada por La Academia Calasancia en 1910. El dominio que Rubió 
tenía del griego moderno331 y la relación que mantenía con los intelectuales griegos con motivo de 
las investigaciones que había iniciado en torno a 1879 sobre el Oriente catalán —ocupó el cargo 
de cónsul general de Grecia en España en 1903 durante más de veinte años— propiciaron las 
traducciones que realizó de escritores modernos; en 1880 terminó la versión inédita de Els catalans 
a Orient de Epamonides Stamatiadis, entre 1881 y 1882 publicó en Lo Gay Saber la traducción de 
la novela de Dimítrios Vikelas Lukís Laras y en 1893 el volumen con la traducción castellana de 
Novelas griegas332. También de 1893 es la traducción al castellano de las Narraciones populares catalanas 
recogidas por Sebastián Farnes333 . En otro ámbito se ubica la traducción del alemán que Rubió estaba 
llevando a cabo en torno a marzo de 1895 de «un interesante estudio de Morel Fatio sobre 
nuestra literatura»334. 
En 1915 Rubió volvió a dedicarse a los clásicos, a Horacio concretamente, y publicó la 
traducción al catalán de la Oda II del libro IV y la Oda XXIX del libro III en la Ilustració catalana de 
agosto y diciembre respectivamente335, y se adentró en la lectura de los grandes autores alemanes 
del siglo XVIII-XIX: Goethe, «el poeta soberano por excelencia»336, Schiller y Heine, que habían 
sido recientemente traducidos al catalán siguiendo la tendencia europeísta que caracterizó la 
cultura catalana de las primeras décadas del siglo XX. «Antes de fijarme en Heine, que ahora ya 
saboreo perfectamente en alemán, cogí en mis manos a Goethe y Schiller, y al ver cuan pocas 
eran mis fuerzas —escribía a Juan Luís Estelrich— me admiré de las tuyas»337. En julio contaba a 
                                                          
330 «Lo amor mullat», «A sa lira» y «A un vas de plata», La Renaixensa, vol. I, 1877, pp. 137-139; «A una nina», «La 
primavera» y la «Oda XIII»,  La Renaixensa, vol. II, 1877, pp. 451-452; acompañado de comentario, «A la cigala», 
Calendari catalá, 1882, pp. 36-37 (Malé, 2002c: 109-110).  
331 A este propósito es importante recordar la influencia que sobre él ejerció el helenista Bergnes de las Casas, que fue 
su maestro en la Universidad. Bergnes tuvo la capacidad de transmitir la pasión que sentía por la cultura y por la 
lengua griega, así como de transmitir su convencimiento del carácter griego, o clásico, de Cataluña. Por otra parte, al 
contrario de sus colegas helenistas, Bergnes impartía en sus clases el aprendizaje del griego antiguo con la sonoridad 
moderna, lo que hizo que Rubió i Lluch se familiarizase pronto con el griego moderno y facilitase su aprendizaje, que 
llevó a cabo de manera autodidacta a partir de 1879. En 1881 inició a traducir la novela de Vikelas Lukís Laras; vid.  
Solà i Farrés, 1988: 20-23.    
332 Novelas griegas por Demetrio Vikelas, Jorge Drosinis, Aryros Eftaliotis, Constante Palams y G. M. Vizyenos: Traducidas 
directamente del original por Antonio Rubió y Lluch, Barcelona, Durán y Cía.   
333 Narraciones populares catalanas recogidas por Sebastián Farnés, traducidas librementes por Antonio Rubió y Lluch, Barcelona, 
Durán y Cía.  
334 Carta de Estelrich del 6 de marzo de 1895. Según le cuenta a Estelrich, había iniciado hacía más de un mes la 
traducción (Torres Gost, 1985: 364). 
335 «Traducció d’Horaci. Llibre IV. Oda II», en Ilustració catalana, XIII, n. 635 (8 de agosto de 1915), p. 477; «Traducció 
d’Horaci, Llibre III. Oda XXIX», en Iustració catalana, XIII, n. 654 (19 de diciembre de 1915), p. 748.   
336 Carta a Juan Luis Estelrich del 17 de julio de 1915 (Torres Gost, 1985: 454). 
337 Carta a Juan Luis Estelrich del 8 de mayo de 1915 (ibidem: 451). 
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Estelrich que había terminado la traducción directa al catalán338 del Lyrisches Intermezzo de Heine, a 
excepción del prólogo, aunque solo conocemos los poemas 3 y 64 que publicó en octubre de 
1915 en Ilustració catalana339. Rubió consideraba que el catalán se ajustaba más que el castellano al 
alemán340; y lo mismo pensaba respecto a la traducción del italiano. En febrero de 1922, a 
propósito de la crítica que había recibido de Juan Luis Estelrich a su traducción catalana del canto 
VI de Purgatorio publicada en el monográfico dantesco de la revista Catalana, le escribía:  
 
    Es muy justa tu opinión acerca del pobre valor literario de mi ensayo de traducción dantesca. En lo que 
no estoy conforme es en las consecuencias que de ello sacas, haciendo recaer mi torpeza en la lengua, o 
mejor dicho, en su falta de condiciones estéticas. Encarga una traducción de la Divina Comedia a Miguel 
Costa, y verás que lúcidamente se sale del empeño, y como la lengua se pule y se perfecciona en sus manos. 
Yo creo, por el contrario, con Farinelli que el catalán es el medio de expresión más favorable para consonar 
puras e inalterables las bellezas de la obra inmortal. Esa rozagancia y esplendidez del castellano es un 
obstáculo y una dificultad para conservar la concisión noble y lapidaria del verso toscano. Esa es mi 
opinión. Ya ves que no estamos de acuerdo. 341   
 
Y es que a los dos sonetos de la Vita Nuova publicados en 1912 en la edición de Viada i 
Lluch, «Spesse fiate vègnommi [sic] a la mente» en castellano y «L’amaro lagrimar che voi faceste» 
en catalán, se sumaban a las traducciones dantescas de Rubió i Lluch, además de la versión 
catalana del canto VI del Purgatorio, la versión castellana de un fragmento de «E mi incresce di me 
sì duramente», canción LXVII de Rime342, publicadas en 1921.  
La traducción del canto VI del Purgatorio, como hemos dicho, apareció en la revista de 
Francesc Matheu Catalana; respetaba la forma métrica dantesca en tercetos y reflejaba la política 
lingüística de la revista, es decir, presentaba la ortografía propugnada por los antinormistas. Al 
contrario de la opinión de Juan Luis Estelrich, el dantista Mario Casella elogiaba esta traducción 
de Rubió en la reseña que hizo sobre el centenario dantesco en Cataluña: «originale il Rubió i 
Lluch che ha voluto e saputo rinverdire alcune vigorose espressioni del Febrer e conservare 
nell’invettiva all’Italia e a Firenze tutta l’irruenza di grido impetuoso e magnanimo che nell’ironia 
si tormenta e si placa» (Casella, 1921: 61)343.  
En cambio, la versión de la canción «E mi incresce di me sì duramente» de Rime, 
concretamente de los versos 57-84 («Lo giorno che costei nel mondo venne» – «El día en que mi 
                                                          
338 «Tengo ya concluida del todo la traducción catalana del Intermezzo, y no estoy descontento de ella. Lo único que he 
de devolver al yunque no sé cuando ni cómo, es el Prólogo»; carta a Juan Luis Estelrich del 17 de julio de 195 (Torres 
Gost, 1985: 453). 
339 «Traduccions de Heine, 3, 64», en Ilustració catalana, XIII (24 de octubre de 1915), pp. 636-637.  
340 «[S]on lenguas de índole muy distinta y más acomodada el catalán para el alemán», escribía a Estelrich el 17 de 
julio de 1915 (Torres Gost, 1985: 453). 
341 Carta a Juan Luis Estelrich del 7 de febrero 1922 (ibidem: 522).  
342 Según la clasificación de Michele Barbi. 
343 También daba noticia en «Dante i Catalogna», vid. Casella, 1923: 149.     
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amada vino al mundo»)344, apareció en torno a 1921 en un pequeño volumen dedicado a Dante en 
la colección Las mejores poesías (líricas) de los mejores poetas de la Editorial Cervantes, que también 
incluía su versión castellana ya publicada de «Spesse fiate vegnonmi a la mente» («Muchas veces 
revélase a mi mente»)345. Según la nota de la editorial, el volumen corrió a cargo del poeta y 
traductor barcelonés Fernando Maristany346. Esta colección incluía en sus volúmenes autores 
clásicos y modernos que habían entrado en circulación o habían adquirido cierta difusión gracias 
a la efervescencia literario-traductora que Cataluña vivió a principios del siglo XX; entre ellos se 
encontraban autores como Heine, Leopardi, Shelley, Shakespeare, Victor Hugo, Wordsworth, 
Verlaine, Musset, Novalis, Carducci, Horacio, Goethe, Maragall, Rubén Darío, Camôes, 
Lamartine, Petrarca o Fray Luis de León.  
La antología lírica dantesca constituía el tomo XII de la colección. Después de una 
brevísima introducción sobre la biografía del poeta toscano, la editorial agradecía la colaboración 
de los autores de las versiones que habían participado en el volumen y también de los autores «de 
La vida nueva, por Luis C. Viada y Lluch, algunas de cuyas traducciones nos han servido para la 
presente Antología». De hecho, a excepción de Maristany, los autores de la antología, en 
castellano, ya habían sido incluidos en la edición de Viada i Lluch, presentando versiones 
diferentes solo Juan Luis Estelrich y Rubió i Lluch. 
En general, la actividad traductora fue, pues, una práctica habitual para Rubió i Lluch 
tanto en catalán como en castellano, en función de sus estudios o como instrumento a través del 
cual introducir autores clásicos en el patrimonio literario catalán o bien dar a conocer dicho 
patrimonio a través de las traducciones del catalán al castellano, o como medio para promover el 
conocimiento de autores griegos modernos o incluso como instrumento de ejercitación poética. 
Atendiendo a todo lo dicho, la realización de las dos versiones dantescas de Rubió 
publicadas en 1912 en la edición de Viada i Lluch, una en castellano y otra en catalán, hay que 
entenderla desde la confluencia de diversos factores: su afición a la creación poética; la práctica 
habitual de la traducción; su alta consideración de Dante en cuanto clásico de la literatura mundial 
y su aproximación al poeta florentino como consecuencia de su actividad erudita; su relación 
                                                          
344 Se trata de la rima LXVII según la clasificación de Michele Barbi, que sigue la edición de Blasucci, 1965. Solo da 
noticia de esta traducción, que sepamos, el Proyecto Boscán: Catálogo de las traducciones españolas de obras italianas (hasta 
1939): http://www.ub.edu/boscan [fecha del último acceso: 10-II-2013]. Vid. «Anexos», p. 520.  
345 Vid. «Anexos», p. 519. 
346 Fernando Maristany se convirtió en el director literario de la editorial cuando abrió su sede en la ciudad condal en 
1920, por lo que el volumen, si bien no contiene fecha de publicación, debió de ver la luz entre 1920 y 1924, ya que 
su edición tuvo lugar en Barcelona y Maristany murió en 1924; vid. Pym, Anthony (1995): «Translational and Non-
Translational Regimes Informing Poetry Anthologies. Lessons on Authorship from Fernando Maristany and Enrique 
Díez-Canedo» en Kittel, Harald (ed.) (1995): International Anthologies of Literature in Translation, Berlín, Erich Schmidt, 
pp. 251-270; en red «Translational and non-translational regimes informing poetry anthologies. Lessons on 
authorship from two minor Spanish intermediaries of the early twentieth century», p. 5: 
http://usuaris.tinet.cat/apym/on-line/translation/1995_anthologies.pdf. [fecha del último acceso: 10-II-2013). Es 
probable, pues, que el volumen dantesco fuese publicado con motivo del centenario de 1921.    
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familiar e intelectual con el autor de la edición y de la traducción al castellano de La Vida Nueva, 
Lluís Viada i Lluch y, por supuesto, su conocimiento de la lengua italiana.  
Sin embargo, no podemos dejar de observar el hecho de que se trate de versiones en 
castellano y en catalán, hecho ciertamente significativo en cuanto manifestación de una 
determinada tendencia ideológica que no era la que caracterizaría las generaciones sucesivas de 
intelectuales como Josep Carner o Ramon d’Alòs. Rubió pertenecía a las últimas generaciones de 
la Renaixença para las cuales la coexistencia de ambas lenguas no suponía ningún tipo de 
conflicto. Tanto las dos traducciones de la Vita Nuova que Rubió publicó en 1912 como las 
publicadas con motivo del centenario dantesco hay que entenderlas, pues, como fruto de un 
interés ligado a su actividad como poeta y traductor, interés muy diferente al que había 
manifestado en cuanto erudito y que reflejaba un uso de la figura dantesca como instrumento de 
valoración de la literatura catalana.  
 
II. 6. La promoción internacional de la cultura catalana: los contactos con 
Italia del erudito catalán 
 
La conmemoración del VI centenario de la muerte de Dante Alighieri alcanzó gran 
resonancia en Cataluña; fue celebrada por órganos e instituciones culturales catalanas paralelas a 
la universidad oficial y numerosas plataformas periodísticas se adhirieron a la celebración con 
números especiales, artículos o noticias relativas al centenario del poeta italiano.  
La contribución de Rubió fue realmente significativa. Aparte de las traducciones que 
publicó en Catalana y en la antología dantesca de Los mejores poetas líricos, Rubió i Lluch dedicó el 
curso superior de Literatura catalana de los Estudis Universitaris Catalans desde noviembre de 
1920 hasta mayo de 1921 a Dante y a la Divina Comedia y dio una serie de trece conferencias sobre 
el Infierno y el Purgatorio en el Institut de Cultura de la Dona. Por otra parte, el 6 de marzo de 1921 
disertó en la Academia de Buenas Letras sobre la traducción de Andreu Febrer, comparándola 
con la castellana de Fernández de Villegas, y sobre Milà i Fontanals como dantista347 y realizó, 
además, la lectura pública de su traducción al catalán del canto VI del Purgatorio; también en la 
Academia de Buenas Letras fue leído su discurso sobre Dante y Fray Luis348, que publicó 
parcialmente El Correo Catalán el 17 de noviembre de 1921.  
                                                          
347 Arxiu de l’Institut d’Estudis Catalans [AIEC]. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes 
bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 1 de la lista de conferencias elaborada por d’Alòs. 
348 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 2 de la 
lista. Además el 15 de marzo de 1921 Rubió y Lluch informaba a Juan Luis Estelrich de la lectura de su traducción 
del Purgatorio y de la inminente conferencia sobre el sentimiento de la música en Dante y en Fray Luis de León, que 
debía tener lugar dos días después (Torrest Gost, 1985: 512). Sin embargo, según el artículo «En la Real Academia de 
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Si la autoridad de Rubió en la materia se la otorgaban sus estudios sobre la antigua 
literatura catalana, a partir de los cuales había tratado la influencia dantesca, es importante tener 
en cuenta que el erudito catalán había pasado largos períodos en Italia y mantenía relación con 
importantes estudiosos italianos. Este contacto fue en parte posible gracias a la política cultural 
que promovía la Lliga Regionalista.    
En la primavera de 1909 Antoni Rubió i Lluch, acompañado de Ramon d’Alòs-Moner, 
realizó su cuarto viaje a Italia349, desde donde, sucesivamente, viajó a Grecia. En Italia debía 
completar las investigaciones sobre la historia de la expedición y la dominación catalana en 
Oriente en los archivos que ya había visitado precedentemente, además de informarse de las 
últimas novedades editoriales. Pero el principal propósito de aquel viaje era «estendre i consolidar 
les relacions de l’Institut d’Estudis Catalans amb les societats històriques italianes» (Rubió i Lluch, 
1947: XXVIII) y obedecía a un objetivo más general que el Institut, desde su creación, se había 
propuesto llevar a cabo: la promoción real de la cultura catalana (IEC., 1909: 9).  
Para conseguir este objetivo, que traspasaba la esfera intelectual y se situaba en la esfera 
política, era necesario, en primera instancia, potenciar y sistematizar los estudios para cubrir los 
vacíos existentes, así como imprimir a los trabajos e investigaciones una neutralidad científica que 
los alejase de resultados subjetivos o tendenciosos (IEC., 1908a: 13). Solo con un modus operandi 
que garantizase la realización de un buen trabajo científico se podía aspirar a un diálogo real de 
Cataluña con el mundo científico extranjero, diálogo que hasta entonces se había establecido de 
manera individual y que, llevado a un ámbito institucional, permitiría el reconocimiento 
internacional de la idiosincrasia de la cultura catalana350. La «Memòria» del Anuari del año 1909, 
publicada en 1911, recogía estas palabras pronunciadas por Prat de la Riba el 20 de enero de 1911 
en la inauguración del último período de sesiones del Institut d’Estudis Catalans:  
 
que així com la restauració dels Jochs Florals inaugurava el període de redempció exterior de la llengua 
catalana, la creació de l’INSTITUT senyalava un nou període, el de internacionalisació de la llengua catalana 
y la seva consagració com instrument de cultura en la vida científica universal (IEC., 1911: 9).  
 
El Dictamen-acord de constitució (1907) ya reflejaba la atención del Institut hacia las 
Instituciones Internacionales similares y, siguiendo la idea del restablecimiento de lo que 
concerniese a la cultura catalana, contemplaba en sus bases la posibilidad de realizar viajes al 
                                                                                                                                                                                     
Buenas Letras. Sesión dedicada al Dante», La Vanguardia, 22-V-1921, p. 16, que daba noticia de la conferencia sobre 
Dante y Fray Luis de León, fue su hijo Jordi Rubió i Balaguer quien llevó a cabo la lectura del estudio.      
349 Fue su tercer viaje a Itàlia como investigador ya que el viaje a Roma de 1877, que su padre le regaló por la 
licenciatura en Filosofía y Letras, era un viaje de placer o, más bien, de peregrinación religiosa (Malé i Pegueroles, 
2002a: 58-59).       
350 A propósito de la proyección internacional del Institut d’Estudis Catalans en su primera época vid. Balcells/Pujol, 
2002: 55-62. 
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extranjero para la investigación de documentos esparcidos por archivos y bibliotecas, viajes que 
serían subvencionados por la Diputación provincial de Barcelona (Galí, 1986a: 19-22), de la cual 
era presidente en aquellos momentos el principal fundador del Institut d’Estudis Catalans y líder 
del partido catalanista conservador, la Lliga Regionalista, Prat de la Riba. 
 Si bien el verano de 1896 Antoni Rubió i Lluch estuvo en los archivos de Palermo, 
Nápoles y Venecia —en aquella ocasión también estuvo en Roma para visitar el Archivo 
Vaticano, pero estaba cerrado por vacaciones— para llevar a cabo sus investigaciones sobre el 
Oriente catalán gracias a una subvención de la Diputación (Rubió i Lluch, 1947: XXI-XXVI), el 
año 1907 pudo continuarlas gracias a la subvención que le proporcionó el Ayuntamiento de 
Barcelona, entonces gobernado por la Lliga Regionalista. Aquel viaje lo emprendió con Jordi 
Rubió y Balaguer a finales de junio y se prolongó durante todo el verano. Fueron al Archivo de 
Génova, a la Biblioteca Ambrosiana de Milán, al Archivo Vaticano, al Archivo de Nápoles, a los 
de Catania y Palermo y al Archivo del Alguer; visitaron también la ciudad de Sassari, donde entró 
en contacto con la Sociedad Sarda de Historia Patria, pasaron por Florencia —donde 
encontraron el archivo y las bibliotecas cerradas— y, después de una breve estancia en Bolonia, 
se dirigieron al Archivo de Venecia  (IEC., 1908b: 492-493)351.  
Mientras tanto, el 5 de julio de 1907 tenía lugar la primera sesión del Institut d’Estudis 
Catalans, en la cual fue elegido presidente. La elección de Antoni Rubió i Lluch resulta 
comprensible. Por una parte, Rubió propuso a Prat de la Riba la idea de la fundación del Institut 
d’Estudis Catalans352. Por otra, siguiendo a los estudiosos Albert Balcells y Enric Pujol o 
Alexandre Galí, Rubió era la personalidad que en aquellos momentos podía aportar mayor 
prestigio a la nueva institución ya que representaba la mejor tradición erudita catalana del siglo 
XIX, la de su maestro Milà i Fontanals, y había sido uno de los principales impulsores y 
consolidadores de los Estudis Universitaris Catalans, donde tuvo la oportunidad de formar a un 
grupo de intelectuales de talla que pronto ocuparía puestos de relieve en el Institut d’Estudis 
Catalans y, más en general, en el panorama intelectual catalán. Era, también, una de las 
personalidades más importantes de la Universidad de Barcelona y formaba parte de la Real 
Academia de Buenas Letras de Barcelona, lo que además de darle un reconocimiento profesional 
                                                          
351 Jordi Rubió hablaba de aquel viaje en la necrologia inédita de Antoni Rubió: «L’estiu d’aquell any el passà a Itàlia 
fent recerques a arxius i biblioteques per als seus estudis sobre el Ducat català d’Atenes i es posà en relació amb les 
societats italianes de Storia Patria per tal d’interessar-les en els projectes de la nostra joveníssima institució, cercar-hi 
exemple i alliçonaments i assegurar l’intercanvi de publicacions amb elles» (Rubió i Balaguer, s.a., apud Massot i 
Muntaner, 2006b: 168). 
352 Albert Balcells y Enric Pujol dan cuenta del testimonio de Agustí Calvet (Gaziel), que atribuye la primera idea a 
Josep Pijoan, quien se la expuso a Rubió y entre los dos elaboraron una propuesta que presentaron a Prat de la Riba, 
y del testimonio de Pere Coromines, el cual escribía: «en certa manera, es deu a ell [Rubió i Lluch] la seva fundació 
perquè, tornat d’Itàlia, donà a Prat de la Riba la idea de crear una institució semblant als Istituti di Storia Patria que 
havia visitat en aquella Península». Este último testimonio es, según los estudiosos catalanes, el más plausible, ya que 
se ha encontrado en el archivo de Prat de la Riba un manuscrito con letra de Rubió i Lluch con los propósitos 
fundacionales (Balcells/Pujol, 2002: 20)  
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indiscutible, lo situaba como elemento de convergencia con estas instituciones, con las que el 
Institut no siempre tuvo buenas relaciones (Balcells/Pujol, 2002: 21). A este propósito, hay que 
considerar que el proyecto de fundación del Institut d’Estudis Catalans, que efectivamente hizo 
posible Prat de la Riba, seguía una política de equilibrio interno, de pluralidad político-ideológica 
y de amplia incidencia social; la cultura era el referente más importante de identidad nacional y, 
por tanto, un factor de cohesión político-ideológica transversal (ibidem: 25).  
   Ya desde su etapa fundacional (1907-1911), cuando todavía estaba constituido solo por 
la Secció Històrico-Arqueològica y su presidente era Rubió, el Institut d’Estudis Catalans inició el 
proceso de proyección exterior —de intercambio de publicaciones, de visitas a sociedades 
similares, de contactos con intelectuales extranjeros y de participación en congresos 
internacionales— orientado al reconocimiento internacional de la comunidad científica catalana. 
Los contactos personales eran imprescindibles para garantizar la regularidad de intercambios con 
las entidades científicas extranjeras y los viajes servían, además de para promover estas relaciones, 
para conocer el funcionamiento de entidades y corporaciones semejantes.  
Así pues, si bien Rubió ya había entrado en contacto con algunas sociedades históricas 
italianas, extender y promover estas relaciones se convirtió en el objetivo primordial de su vuelta 
al bel paese el año 1909. El Anuari, que había mencionado las relaciones internacionales del 
reciente Institut en la «Memòria» de 1908, decía en la «Memòria» del año 1909: 
    
hem tingut donatius verament esplèndits […]; y no sols de Societats y Academies extrangeres, sino també 
de amichs ilustríssims de l’INSTITUT, com, per exemple, el Sr. Benedetto Croce, de Nàpols, qui s’ha 
afanyat en obtenir coleccions de Revistes napolitanes y enviarles a l’INSTITUT, a fi de que no faltessin en 
la nova Biblioteca elements d’estudi de les coses de l’altra ciutat mediterrania, que’l Magnànim feu germana 
nostra. Altre tant han fet hispanòfils tan eminents com P. Paris, Brutails, Diehl, Dieulafoy, Rajna, Farinelli, 
Sanvisenti, Monaci, Seybold, Finke, etc., intercedint prop de les Societats y Revistes en que intervenen, 
perquè la nova biblioteca de Barcelona fos proveida, desde el primer moment, dels imprescindibles 
materials acadèmichs, y cedint al propi fi un exemplar de ses obres (IEC., 1911: 11).     
 
Quien se puso en contacto con el importante romanista italiano Pio Rajna fue Antoni 
Rubió i Lluch. Rajna (1847–1930) era catedrático de Lingue romanze en el Istituto di Studi 
Superiori Pratici di Perfezionamento de Florencia (1883-1922), además de miembro de diversas 
instituciones históricas353, y conocía muy bien la obra de Manuel Milà i Fontanals354, a quien había 
conocido personalmente en ocasión de una visita a Barcelona en octubre de 1880, durante la cual 
también conoció a Gaietà Vidal i Valenciano, Josep Llausàs y Joaquim Rubió i Ors (Nicolau 
d’Olwer, 1932: 237). Rajna guardaba un espléndido recuerdo de la ciudad y, sobre todo, de la 
                                                          
353 Era miembro de Instituciones como la Accademia dei Lincei, la Società Reale de Nápoles o la Accademia della 
Crusca de Florencia entre otras. El Istituto di Studi Superiori de Florencia se convirtió en la Università degli Studi de 
Florencia en 1922, con la reforma del ministro Giovanni Gentile.   
354 Pio Rajna se ocupó de las obras de Milà i Fontanals en sus estudios sobre los orígenes de la epopeya francesa y la 
formación del romancero. Aludía a Milà como «un indagatore, che alla dottrina e alla perspicacia accoppia un buon 
senso mirabile» (Rajna, 1956 [1884]: 478).   
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compañía de Milà, con quien había intercambiado una correspondencia que perduró hasta poco 
antes de la muerte del romanista catalán355. Con la muerte de Milà i Fontanals, el contacto directo 
más o menos asiduo de Pio Rajna con la cultura catalana se interrumpió, a pesar de haber 
recibido años después —en 1903— la visita de Josep Pijoan en su casa de Florencia (Pijoan, 
1990: 25-25).  
Antonio Rubió i Lluch, a partir de su estancia en Florencia en 1909, con el Institut 
d’Estudis Catalans ya en marcha, restableció la relación del estudioso italiano con la cultura 
catalana e inició con él una duradera amistad356. La correspondencia entre Rubió y Rajna 
testimonia, además de esta amistad, la labor de difusión de la cultura catalana en Italia que realizó 
el catedrático catalán. Aparte de noticias personales, se intercambiaban publicaciones y se 
informaban de los estudios y trabajos que iban efectuando. El resultado de aquella relación no 
tardó mucho en llegar. Más allá del inmediato intercambio de revistas y volúmenes, en 1911 Pio 
Rajna dio a conocer en Italia  «partitamente ai nostri studiosi, e pianamente al pubblico nostro, 
una chiara idea di quel movimento verso l’autonomia» (Mazzoni, 1931: 26) en «L’Institut 
d’Estudis Catalans e le sue pubblicazioni»357. Hay que señalar que Rajna, además de ocuparse del 
Institut, dedicó la mitad del artículo al primer volumen de los Documents per l’historia de la cultura 
catalana mig-eval, que Rubió había publicado en 1908358.  
A pesar de que «L’Institut d’Estudis Catalans e le sue pubblicazioni» fue la única 
monografía rajniana dedicada a la cultura catalana, Pio Rajna divulgó en el ámbito académico 
italiano la entonces todavía reciente Renaixença catalana359. En aquella época era alumno suyo el 
que fuera romanista y dantista Mario Casella, que en 1913 ya había publicado su primer escrito 
relacionado con la literatura catalana: la reseña del libro d’Amédée Pagès publicado en 1912 
Auzias March et ses prédécesseurs. Essai sur la poésie amoureuse et philosophique en Catalogne aux XIV et 
XV siècles360. Mario Casella, recomendado por Rajna a Antoni Rubió i Lluch361, fue a Barcelona en 
                                                          
355 Para la correspondencia entre Pio Rajna y Manuel Milà i Fontanals vid. Nicolau d’Olwer, Lluís (ed.) (1995): 
Epistolari de M.Milà i Fontanals III. Anys 1881-1884, Barcelona, Institut d’Estudis Catalans, pp. 74-75, 129, 131. Rajna 
también tuvo noticia de las dos asociaciones excursionistas que entonces existían en Cataluña: la Associació 
Catalanista d’Excursions Científiques y la Associació d’Excursions Catalana, de las cuales conoció respectivamente al 
secretario Cèsar August Torras y al presidente Ramon Arabia i Solanas (Rajna, 1911: 3-4). 
356 De hecho, cuando en 1922 Rubió volvió a Italia para concluir sus investigacions, pasó con una de sus hijas unos 
días en Florencia en compañía de Rajna y su familia. Tarjeta postal de Rubió i Lluch a Rajna del 12 de octubre de 
1922. Biblioteca Marucelliana di Firenze [BMF]. Fondo Pio Rajna, Carteggio, CRa 1430. 22. 
357 Archivio Storico Italiano, a. XLVIII, s. V, n. 263, 3, pp. 3-34. 
358 La «Memòria» de los trabajos de los años 1911-1912 aludía al artículo del ilustre profesor de Florencia al hacer 
nuevamente referencia a la «creixent internacionalització de la cultura catalana» (IEC., 1913: XIII-XIV). 
359 Carta de Casella a Rajna del 8 de enero de 1915. BMF. Fondo Pio Rajna, Carteggio, CRa 282.9.  
360 Bullettino della Società Dantesca Italiana, vol. XX, f. 2 (junio de 1913), pp. 199-214. En 1913 Rubió i Lluch también 
publicó la reseña del libro de Pagès en el Anuari de l’Institut d’Estudis Catalans: MCMXI-XII, Barcelona, IEC, pp. 729-
738. Una de las características más llamativas de ambas reseñas, centradas las dos sobre todo en la tercera parte del 
libro de Pagès dedicada al estudio de los precedentes literarios y de los elementos que integran la producción de 
Ausiàs March, era su carácter crítico que, si bien tenía por objeto aspectos diferentes, revelaba en cierto modo el 
sentimiento patriótico de Casella, de Rubió y del mismo Pagès. Si Rubió, por una parte, elogiaba el análisis fino y 
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rigurosamente científico de las influencias en la obra de Ausiàs March llevado a cabo por Pagès, por otra, 
manifestaba su profundo desacuerdo por el hecho de haber llevado hasta las últimas consecuencias dicho análisis, no 
reconociendo en su obra nada de personal ni original. Era un criterio «fragmentari y isolat, que subjecta a un fret 
anàlisi […] l’obra del geni» (Rubió, 1913: 732). La originalidad de los mayores nombres de la literatura universal, 
Dante, Cervantes y Shakespeare —decía Rubió— podía ser puesta en discusión siguiendo tal criterio. Rubió, que 
siempre había afirmado y reivindicado la originalidad de Ausiàs March, admitía todas la influencias señaladas por 
Pagès, pero defendía la genuinidad del poeta valenciano, invitando además al autor de la obra «ab tota cortesia, que 
modifiqui les seves afirmacions, en alguns punts excessivament absolutes, si bé altres cops, apareixen un tant 
atenuades […]. Pera en P. [Pagès], fòra del seu llenguatge, en que’s feu independent de l’influencia provençal, 
nacionalisant per primer cop y fent autònoma la llengua poètica de Catalunya, A.M. [Ausiàs March] no té res que 
sigui propi» (ibidem: 732).  
    Rubió señalaba que la influencia provenzal era puesta muy en evidencia por Pagès, cuando en realidad el mismo 
crítico francés solo señalaba un pasaje en el que se refleja materialmente esta imitación. La influencia trovadoresca sí 
se reflejaba más en el tema, en el ambiente poético, en la forma externa, en el estilo oscuro; pero para Rubió en 
Ausiàs March tenían un carácter más abstracto y una expresión más llana que en la poesía de los trovadores, 
imprimiendo a su fisionomía poética «un cert regust de cosa nostra»; el intelectualismo doctrinal proviene de la 
Summa Theologica de santo Tomás y la concepción poética del amor se debe a la influencia de los trovadores, de 
Dante, de Petrarca –«suprems sacerdots» de la concepción poética de la mujer– de santo Tomás, de André le 
Chapelain y de la Ética de Aristóteles; sin embargo, todas la influencias anteriores se combinan y se funden de nuevo, 
según Rubió, ya sea en las poesías morales que en las amorosas o en los cantos de muerte, mostrando una pasión y 
una sinceridad que superan el «snobisme intelectualista» y que el mismo Pagès reconoce como lo mejor de su obra. 
En cuanto a la influencia italiana, según Rubió, Pagès la analizaba «ab tanta competencia com la provençal, deixant el 
problema definitivament resolt en tots els seus aspectes». Para Pagès, ésta «colora un xich la poesia d’A.M., mes no la 
modifica sustancialment; li dóna l’aire solemnial y la gravetat filosòfica del Dant, mes no la delicadesa y la visió 
poètica del mon de Petrarca» (ibidem: 735). Por lo tanto, tampoco la influencia italiana es culpable de la supuesta falta 
de originalidad de Ausiàs March. De la influencia italiana, la dantesca es, según Pagès, mucho más significativa y 
manifiesta que la petrarquesca, tal y como lo demuestra cada una de las reminiscencias del Infierno, de Purgatorio y del 
Paraíso en la obra ausiasmarchiana, y son las doctrinas filosóficas y teológicas lo que más admira March de la Divina 
Comedia: Ausiàs March fue el «poeta lírich de l’escolàstica, com el Dant en fou el poeta épich» (ibidem). En cuanto a la 
influencia de Petrarca, Pagès destruye las supuestas identificaciones y reduce considerablemente las imitaciones o 
coincidencias del poeta valenciano con el italiano, concluyendo que, en contra de la crítica que ha visto en Ausiàs 
March primero un predecesor de Petrarca y después un imitador, «no hi ha cap poeta tan allunyat de l’esil de Petrarca 
com el nostre A.M.» (ibidem: 735). 
     Para Rubió, Pagès confunde las nacionalidades políticas y literarias: «[u]n català no podrà may acceptar que en les 
poesies amoroses d’A.M “le fond est à peu près d’origine française”» (ibidem: 736). Así pues, si bien Rubió estaba 
plenamente conforme con la influencias que Pagès identificaba, veía en la obra del estudioso francés un patriotismo 
que falseaba su juicio crítico:  «[e]n lo que no podem estar conformes es en lo que diu en la seva conclusió […] que 
may fou en tota la força de la paraula un poeta original. Y, no content ab això, afirma tot seguit que A[usias] M[arch], 
lo mateix que la raça catalana, positiva y realista, no ha fet més que repetir, en qüestió d’amor, de vegades ab talent, 
mes sense un accent de real sinceritat, la vella canço provençal. Nosaltres ens atenem en aquesta materia, de la vàlua de la 
nostra poesia, al judici d’en Milà, qui deya que, ad tots y els seus defectes, no la barataria ab a provençal» (ibidem: 732).  
    Mario Casella, en cambio, criticaba duramente la monografía por una parte, por el poco peso que Pagès atribuía a 
la influencia de la lírica italiana del final de la Edad Media y principios de Renacimiento sobre la primera lírica 
catalana, en favor de una casi única influencia de la literatura trovadoresca provenzal; por otra parte, por la 
importancia otorgada a la filosofía peripatética —y concretamente a la ética aristotélica—como fuente de la 
concepción del amor en la poesía del poeta valenciano, cuando para Casella se explicaba a través de la filosofía 
escolástica entonces dominante en Cataluña.  
    Para refutar las afirmaciones de Pagès, Casella hacía un breve repaso de los orígenes de la literatura catalana y de la 
influencia de los tres grandes escritores italianos —Dante, Boccaccio y Petrarca— para concluir, diversamente de 
Pagès y de Arturo Farinelli, que si bien March conoció la Divina Comedia, su conocimiento se limitaba a los primeros 
cantos del Infierno. No pensaba, sin embargo, lo mismo de la influencia de la lírica petrarquesca, que Pagès refutaba.  
    Respecto a la moral aristotélica como fuente de March en la concepción del amor, Casella afirmaba que Pagès 
«vuol tutto ridurre a una tesi da dimostrare» y, abandonado el método analítico de analizar las fuentes, Pagès cometía 
el error de hablar de la totalidad del pensamiento aristotélico antes de la segunda mitad del siglo XIII, cuando hasta 
entonces solo se habían divulgado las obras lógicas y naturales del estagirita. La Ética, concretamente, no empezó a 
divulgarse hasta la segunda mitad del siglo, por obra de Alberto Magno y de santo Tomás. 
    Lo que Rubió reivindicaba, no obstante el peso de las influencias estudiadas por Pagès, era la originalidad y el valor 
literario de la obra de Ausiàs March, y, para sostener dicha reivindicación, no era necesario pasar por el tamiz las 
influencias dantescas, sino poner de relieve los aspectos que diferenciaban la obra del poeta valenciano y hacían de 
ella una obra personal y original. Así pues, aparte de citar a Dante entre los mayores escritores universales, Rubió se 
limitaba a dar cuenta de las influencias dantescas en Ausias March estudiadas por Pagès, sin llevar a cabo una 
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1914, donde fue acogido diligentemente por el mismo Rubió y por los miembros del Institut 
d’Estudis Catalans362, plenamente conscientes del papel que podían jugar los intelectuales 
extranjeros en la proyección internacional de Cataluña. Su estancia en Barcelona, de unos seis 
meses, dio como resultado —años después a causa de la I Guerra Mundial en la que Casella 
participó—, además de diversas reseñas y noticias bibliográficas y de las numerosas voces 
catalanas de la Enciclopedia Italiana, importantes estudios de catalanística, entre los que se 
encontraba «Agli albori del Romanticismo e del moderno Rinascimento catalano»363, estudio que 
le propuso Rubió i Lluch y que, de hecho, contiene la huella de estudios que anteriormente había 
realizado el catedrático catalán (Casella, 1966: 307-308).  
La labor de impulso de la cultura catalana en Italia que llevó a cabo Antoni Rubió i Lluch 
a través de la relación científica con Pio Rajna se demostró, pues, sólida y fértil, ya que, además 
del intercambio de publicaciones, Rubió propició la posibilidad de ampliar la vía de los estudios 
catalanísticos en Italia, lo que significaba concretar el objetivo último de una labor de esta 
naturaleza: dar un espacio real a la cultura catalana en el ámbito científico internacional.   
Además de las relaciones interinstitucionales y de intercambio de publicaciones364, la 
participación del Institut d’Estudis Catalans en congresos y reuniones internacionales ya desde los 
primeros años del organismo se reveló también una vía eficaz para aumentar y reforzar las 
relaciones exteriores y dar visibilidad a la nueva institución. Durante la primera etapa (hasta la 
constitución de las tres secciones del Institut en 1911), el Institut participó en el centenario del 
nacimiento de Jaume I en Montpellier, en el Congreso de Ciencias Históricas de Berlín, en el 
Congreso de Arqueología de Aviñón y en la Exposición Arqueológica de Roma en 1911, cuya 
preparación se inició en el año 1910. Incluso la participación del Institut d’Estudis Catalans en la  
                                                                                                                                                                                     
utilización de la figura dantesca tan reivindicativa como en los estudios anteriores en cuanto figura de autoridad que 
otorga mayor valor a la literatura que recibe su influencia. Lo que hacía Casella era, en cambio, reivindicar el mayor 
peso de la influencia italiana en la obra de March y para ello sí que necesitaba analizar exhaustivamente la influencia 
de cada uno de los autores italianos, llegando a conclusiones diferentes a las de Pagès.        
    El carácter de las críticas demostraba el conocimiento que Casella tenía antes de su viaje a Barcelona, a finales de 
1914, de la literatura catalana y de la influencia italiana sobre ésta. 
361 En la postal del 26 de diciembre de 1914 Rubió i Lluch escribe a Rajna: «su recomendado el Sr. Casella se gana al 
momento todas las simpatías, por su bondad, su modestia, su exquisito trato, y sus vastos conocimientos. Trabaja 
con solidez y su firme orientación, tan bien encaminada, honra a su maestro». BMF. Fondo Pio Rajna, Carteggio, CRa 
1430.9.   
362 Carta de Casella a Rajna del 1 de diciembre de 1914. BMF. Fondo Pio Rajna, Carteggio, CRa 282.8. 
363 En Rivista delle Biblioteche e degli Archivi, XXIX, pp. 81-120. Fue también publicado en 1966 con «Il Somni d’En 
Bernat Metge e i primi influssi italiani sulla letteratura catalana» (1919), «La versione catalana del Fiore di Virtù» 
(1920), «La versione Catalana del Decamerone» (1925) y «Il Testament d’en Bernat Serradell de Vich» (1925) en Casella, M. 
(1966): Saggi di letteratura provenzale e catalana, Giuseppe E. Sansone (ed.), Bari, Adriatica editrice, pp. 307-361. Sobre 
Mario Casella y la cultura catalana vid. Formisano, 1987; Gómez Soler, 2012.   
364 En 1910 el Institut tenia mantenía relación con 115 entidades culturales y académicas. Destacan doce de ámbito 
catalán y siete españolas; en Europa, diecisiete sociedades de París, diez de Roma, ocho de Atenas, cuatro de Bruselas 
y Berlín, o las de Leipzig, Viena, Tolosa de Llenguadoc, Florencia o Milán con tres. Fuera de Europa también 
mantenían contacto con sociedades de Beirut, Constantinopla, El Cairo, Túnez, Montevideo, Nueva York y 
Washington (Balcells /Pujol, 2002: 59).   
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fundación de la Escuela española de Roma —capital cultural internacional en aquellos 
momentos— en colaboración con la Junta para Ampliación de Estudios e Investigaciones 
Científicas obedecía a esta vocación de proyección exterior (Balcells/ Pujol, 2002: 60-62).  
 
II.7. La propuesta de Rubió i Lluch a la Secció Històrico-Arqueològica de 
l’Institut d’Estudis Catalans: la celebración de la conmemoración dantesca  
 
En 1911 tuvo lugar la remodelación del Institut. Albert Bacells y Enric Pujol explican este 
cambio no solo como consecuencia del éxito que consiguió el organismo en su etapa fundacional, 
sino dentro de la estrategia general del catalanismo político y, más concretamente, de la Lliga 
Regionalista. La creación de la Mancomunitat en 1914 era el resultado de una campaña que se 
empezó a gestar en 1911; era una antigua reivindicación del movimiento catalanista y un objetivo 
factible a corto plazo que permitía superar los acontecimientos que habían hecho peligrar el 
proceso de construcción nacional365. La institucionalización de la cultura catalana en cuanto factor 
de cohesión interpartidista constituía un elemento clave para la construcción del gobierno 
mancomunal y el Institut d’Estudis Catalans tenía una papel esencial en cuanto que era la 
institución pública más moderna de alta cultura catalana. Por ello no ha de sorprender que la 
                                                          
365 Hay que considerar en este sentido el fracaso de la Solidaritat Catalana y de la Setmana Tràgica. La victoria 
electoral en Barcelona de la Lliga Regionalista en las elecciones generales de 1901 no se repitió en las elecciones de 
1903, lo que provocó que el sector más liberal del partido, formado por republicanos, se escindiese bajo el pretexto 
del desacuerdo ante el hecho de que Cambó —con el apoyo de Prat de la Riba y de la mayor parte del partido— 
dedicase un discurso de bienvenida a Alfonso XIII en su primera visista a Barcelona el abril de 1904. De esta escisión 
se formó el partido del Centro Nacionalista Republicano. En las elecciones generales de 1905 los republicanos 
consiguieron 6 escaños para Cataluña y la Lliga 5, lo que significaba que, aunque el catalanismo de los partidos 
dinásticos predominase, los partidos alternativos iban ganado terreno. Así, en las eleciones municipales de noviembre 
de 1905 los republicanos consiguieron 14 regidores y la Lliga 12.  El buen resultado electoral desencadenó el asalto 
por parte de los militares a la sede del periódico Cu-Cut y de La Veu de Catalunya. El presidente del gobierno Montero 
Ríos, que condenó el asalto militar, hubo de dimitir ante la posición a favor de Alfonso XIII, que sucesivamente 
apoyó la Ley de Jurisdicciones promulgada y aprovada por las Cortes del gobierno de Segismundo Moret. La ley 
ponía bajo jurisdicción militar todo lo que considerasen un agravio contra la unidad del Estado español. El atentado 
a Cu-Cut y a La Veu y la Ley de Jurisdicciones llevó a la formación de una coalición entre los diputados republicanos 
catalanes y la Lliga, coalición a la que se sumaron una parte de los federales y los carlistas y que contaba, además, con 
el apoyo de la Unió catalanista. Sin embargo, el clima de crispación provocado por la parte no solidaria de la Unión 
Republicana —que se había escindido formando el Partido Republicano Radical liderado por Lerroux— y por el 
desencanto de la clase obrera, que se mantenía organizada al margen de la Solidaritat, así como la incompatibilidad 
surgida dentro de la coalición a causa de la heterogeneidad de los partidos, llevó a la victoria de los lerrouxistas en las 
elecciones municipales de Barcelona en 1909. La Semana Trágica dio finalmente el golpe de gracia a la Solidaritat. La 
Semana Trágica inició el 26 de julio de 1909 con la huelga general proclamada por la Soliaridad Obrera contra el 
envío masivo de tropas al norte de África. Esta medida del gobierno Maura fue muy impopular porque, además de 
hacer pensar en una nueva aventura colonial y de penalizar las clases populares que no podían pagar el impuesto para 
no ir a la guerra, fue interpretada como una provocación. La huelga degeneró en una revuelta que tuvo como 
principal objetivo las propiedades eclesiásticas. Además del levantamiento de barricadas, se incendiaron más de 
sesenta edificios religiosos. A pesar de que se declaró el estado de guerra, el ejército no intervino hasta los últimos 
días de la revuelta, que acabó definitivamente el 2 de agosto. Los tribunales militares encargados de castigar el 
levantamiento popular dictaron cinco penas de muerte, la última de las cuales fue la de Francesc Ferrer i Guàrdia, 
considerado responsable de la revuelta no obstante no ocupase ningún cargo sindical ni político. Su proceso provocó 
una campaña de denúncia en Europa (Balcells i González, 2006: 967-979).     
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restructuración del Institut coincidiese con la campaña mancomunitaria, ni tampoco que fuese 
Prat de la Riba quien tuviese la iniciativa de dicha restructuración, que se hizo efectiva el 14 de 
febrero de 1911 (Balcells/Pujol, 2002: 63-64).  
Además de la Secció Històrico-Arqueològica existente en la etapa fundacional, se crearon 
otras dos secciones, la de Ciències y la Filològica, todas ellas con autonomía política y 
presupuestaria. Pero no obstante esta autonomía, el Institut seguía manteniendo su carácter 
unitario; de hecho, las secciones contribuían a los gastos generales con una parte de sus ingresos, 
tenían lugar reuniones plenarias en las que se trataban cuestiones generales, sobre todo 
administrativas y financieras, y la presidencia del Institut era ocupada a turno por los presidentes 
de cada una de las secciones, de manera que los tres ocupaban el cargo una vez al año (cuatro 
meses cada uno).  
Rubió i Lluch fue nombrado presidente de la Secció Històrico-Arqueològica y fue el 
primer presidente del Institut triple por turno, cargo que se prolongó hasta su dimisión definitiva 
de la presidencia de la sección en 1916366, lo que no impidió que continuase su labor en el Institut. 
Aunque alegase motivos de salud, su dimisión era debida a las incomprensiones surgidas con 
Josep Puig i Cadafalch (Balcells/Pujol, 2002: 71-72).   
El arquitecto Josep Puig i Cadafalch había ocupado la cátedra de historia del arte catalán 
en los Estudis Universitaris Catalans desde 1905 hasta 1913 y había sido con Rubió i Lluch, Josep 
Pijoan y Prat de la Riba uno de los fundadores del Institut d’Estudis Catalans. Su participación 
activa en la Lliga Regionalista al lado de Prat de la Riba había incrementado su protagonismo en 
el panorama político, sobre todo a partir de la creación de la Mancomunitat. Si bien Rubió era 
oficialmente el presidente de la Secció Històrico-Arqueològica, el poder de Puig i Cadafalch era 
considerable. De hecho, poco después de la dimisión de Rubió, el 29 de mayo de 1916, Puig i 
Cadafalch fue elegido presidente de la sección por unanimidad (ibidem: 72). Además, según la 
normativa establecida, sería presidente del Institut una vez al año.  
No podemos dejar de observar que, aunque Rubió i Lluch fuese una figura clave por su 
pertenencia a diversos organismos culturales y por su cargo en la universidad, así como por su 
indiscutible valor intelectual, el catedrático catalán era un erudito que representaba un 
catalanismo más moderado que el adoptado por las personalidades que ocupaban cargos de 
poder en las instituciones políticas catalanas y por el Institut d’Estudis Catalans367, que aumentó 
                                                          
366 Rubió presentó la dimisión por carta en la sesión del 22 de noviembre de 1915 alegando motivos de salud, por lo 
que el Institut acordó en la sesión plenaria del 7 de enero no admitirla y concederle un tiempo de licencia de la 
presidencia. Rubió confirmó su dimisión el 22 de mayo de 1916 (Balcells/Pujol, 2002: 71).  
367 Es significativa su posición con respecto a la ortografía catalana del Institut, que si bien aprobó, no llegó a 
compartir plenamente. Un ejemplo de ello es su participación en plataformas antirreformistas, como la revista 
Catalana de Francesc Matheu, en la cual publicó su versión catalana del canto VI de Purgatorio.  
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su supeditación a la política y concretamente a la Lliga a partir de 1911; Puig i Cadafalch era, en 
cambio, una figura de peso en el catalanismo político368.   
En 1917, con la muerte del que era presidente de la Mancomunitat, Puig i Cadafalch 
asumió el cargo de la presidencia mancomunitaria. La creación de la Mancomunitat en 1914 había 
propiciado una posición de relieve para el Institut d’Estudis Catalans en la política cultural como 
ente público de asesoramiento y control técnico de los servicios de carácter científico y de alta 
cultura (ibidem: 95). Si bien la financiación cultural corría a cargo de la Diputació de Barcelona y 
de la Mancomunitat, ambos organismos adoptaron una política conjunta orientada a reforzar el 
poder autóctono, por lo que la Diputació contribuyó a crear una serie de instituciones 
reguladoras de la política cultural a cargo de la Mancomunitat, como en 1916 el Consell de 
Pedagogia y en 1917 la Direcció d’Instrucció Pública de la Mancomunitat de Catalunya, y en 1920 
todo el poder financiero del mismo Institut d’Estudis Catalans pasó a la Mancomunitat (ibidem: 
120).  
Por otra parte, Eugeni d’Ors, que era el secretario de la Secció de Ciències y además el 
secretario general del Institut —cargo de gran relevancia a partir de la remodelación de 1911—, 
fue destituido de este último cargo en abril de 1920 (ibidem: 105), siendo nombrado 
inmediatamente después el secretario redactor de la Secció Històrico-Arqueològica Ramon d’Alós 
i Moner.   
Así, con el nombramiento de Ramon d’Alós como secretario general, se incrementó el 
poder de la Secció Històrico-Arqueològica, que ya contaba con el peso pesado de la política Puig 
i Cadafalch como presidente de la sección y presidente del Institut una vez al año; con Francesc 
Martorell i Trabal —secretario de enseñanza superior en el Consell de Pedagogia de la 
Mancomunitat—, que pasó a ocupar el cargo de secretario de la sección en sustitución de d’Alòs, 
y con Rubió i Lluch.   
Muchas de las personas que formaban parte del Institut habían sido discípulos de Rubió i 
Lluch en la universidad y en los Estudis Universitaris Catalans, como el mismo Ramon d’Alós-
                                                          
368 Es muy clara a propósito del peso en el panorama político de Puig i Cadafalch, así como de la vinculación de los 
Estudis Universitaris Catalans y de la Biblioteca de Catalunya al Institut, la carta que envió Rubió i Lluch a Alcover el 
18 de septiembre de 1917: «En Prat va ser l’unic que en el cas de la meva dimissió, a pesar de que es tractava d’una 
seria topada amb en Puig, que es a pesar de tot un enemic noble i lleial, va mostrar-se neutral; mes ben dit va insistir 
en que jo no presentés la dimissió. En Puig va presentar també la seva dimissió, més devant la meva insistencia, la 
secció va creure que la meva vacant, s’havia d’omplir amb una persona tan prestigiosa en el catalanisme, com en 
Puig, y jo’m vaig adherir noblement y el vaig votar. […] Me quedat de soldat ras. Ara el qui presideix realment es el 
‘manyefla’ de qui li he parlat, causa primordial de la meva dimissió. […] Me pregunta o m’diu V. que no compren 
com segueixo continuant en l’Institut, és aquí la part més confidencial […]. Jo hi tinc a l’Institut a n’en Jordi, que es 
el que ha fet la obra mes seria y abnegada, sense traure cap mèrir a ningú, creant se pot dir la seva magnífica 
Biblioteca, el fruit més útil i saboros de la fundació. Ademés jo no tinc prou amb la catedra per viure. Amb un sou de 
catedràtic avui no viu un pare de família. Jo necessite ser membre de l’Institut,  professor de Literatura Catalana, i 
encara Consul de Grecia. Si deixo l’Institut perdré també la classe de Litª Catalana. Ja sap V. com les gastes els cacics 
del Catalanisme, i sobretot la jovenalla exaltada que’ls segueix i obeeix incondicionalment» (apud Balcells/Pujol, 2002: 
72).     
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Moner, Francesc Martorell, Valls i Taberner, Lluís Nicolau d’Olwer o Jordi Rubió i Balaguer, que 
era el responsable de la Biblioteca de Catalunya, iniciativa del Institut. Así pues, si bien la 
orientación renovadora de esta generación —fundamentada sobre todo en la profesionalización 
intelectual y la normativización lingüística de Pompeu Fabra— suponía una ruptura con los 
miembros fundadores, la autoridad erudita de Rubió i Lluch era indiscutible. Por otra parte, la 
política del Institut seguía siendo la misma de la etapa fundacional: asegurar el funcionamiento 
interno de la institución, mantener una pluralidad ideológica369 —lo que no ponía en entredicho la 
hegemonía de la Lliga Regionalista— y posibilitar buenas relaciones con otras instituciones 
académicas como la Real Academia de Buenas Letras y la Universidad; Rubió i Lluch era el caso 
emblemático de estas tres directrices.  
El poder que la Secció Històrico-Arqueològica adquirió en los últimos años de la segunda 
década del siglo XX y principios de los años veinte propició que esta sección tuviese especial 
protagonismo en el proceso de proyección internacional que, después de una forzosa 
interrupción de la relación con las instituciones extranjeras a causa del conflicto bélico mundial, 
se convirtió de nuevo en uno de los objetivos del Institut d’Estudis Catalans.  
Los miembros del Institut y concretamente de la Secció Històrico-Arqueològica 
trabajaron para establecer y reanudar un intenso intercambio con las sociedades e instituciones 
culturales extranjeras y participaron en diversos eventos internacionales como el Congreso de 
Historia del Arte de París (1921) y el Congreso Internacional de Historia celebrado en Bruselas 
(1923). La culminación de este proceso de internacionalización llegó en 1923 con el ingreso 
oficial del Institut en la Unión Académica Internacional, ingreso cuyas gestiones se iniciaron a 
principios de los años veinte.  
Es desde esta óptica de proyección internacional como hay que considerar la iniciativa 
por parte de los miembros del Institut d’Estudis Catalans de unirse a la celebración de la 
conmemoración dantesca de 1921. Ahora bien, la iniciativa partió de dicha sección ya a finales de 
1919.  
Según el acta de la Secció Històrico-Arqueològica del 11 de diciembre de 1919, en la que 
estaba presentes Puig i Cadafalch, Rubió i Lluch, Massó i Torrents, Valls i Taberner y Martorell i 
Trabal, la propuesta inicial fue de Antoni Rubió i Lluch:  
 
    El Sr. Rubió indica la conveniència de posar a disposició del Sr. Alòs, actualment a Italia, una quantitat 
que li permeti ampliar el viatge i fer les gestions que semblessin convenients per a la vida de relació de 
l’Institut, tenint també en compte el brillant resultat que per a la Biblioteca tingué l’ultim viatge que feu al 
mes d’octubre. S’aproba aquesta proposició senyalant en principi la quantitat de 250 ptes.  
                                                          
369 De hecho en la etapa de remodelación del Institut entraron a formar parte personalidades de izquierdas como 
Pere Coromines, August Pi i Sunyer, Pompeu Fabra, Gabriel Alomar o Rafael Campalans (ibidem: 82).     
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    El mateix Sr. Rubió recorda que l’any proxim s’escaurá el sisé centenari de la mort del Dant i proposa 
que la Secció en alguna manera conmemori aquesta data, ja publicant un text dantesc català, ja estudis 
relatius a la influència del poeta florentí sobre la nostra literatura o amb alguna altra forma que sembles 
convenient. S’acroda [acorda] que el mateix Sr. Rubió junt amb el Sr. Massó estudiin la proposta i exposin el 
que creguin més oportú.370  
 
Y en la sesión del 6 de mayo de 1920, en la que estaban presentes Puig i Cadafalch, Rubió 
i Lluch, Massó i Torrents, Sagarra i de Siscar, d’Alòs-Moner y Valls i Taberner, fue el presidente 
de la sección Puig i Cadafalch quien reiteraba la propuesta de Rubió i Lluch. Además, se acordaba 
extender la colaboración a la Secció Filològica:  
   
    El Sr. President parla de la conveniencia de celebrar el próxim sisé centenari de la mort del Dant, de la 
qual cosa ja s’havia començat a parlar en sessió anterior. S’acorda posar-se amb relació amb la Secció 
Filològica per a procedir de comú acord371.  
  
De hecho, en agosto de ese mismo año, en la sesión de la Secció Filològica del 12 de 
agosto, en la que estaban presentes Pompeu Fabra, Joaquim Ruyra, Lluís Segalà, Josep Carner y 
Lluís Nicolau d’Olwer, se acordaba lo siguiente: 
 
    El Segretari recapta l’atenció dels senyors membres de l’Institut sobre la celebració del centenari del Dant 
Alighieri i la oportunitat que l’Institut per raó de la viva solidaritat de literatures i idiomes a Itàlia i Catalunya 
i l’especial influència del Dant en les nostres lletres es prenguin acords per participar en la dita celebració. 
Hom acorda estudiar les possibles contribucions, i assabentar-se, per a una coordinació d’esforços, de les 
iniciatives d’altres entitats en vista d’aquella conmemoració372.  
 
A propósito de la coordinación de esfuerzos con otras entidades hay que señalar que, a 
partir de 1921, se atenuaron las diferencias entre el Institut d’Estudis Catalans y la Real Academia 
de Buenas Letras después de un período particularmente conflictivo a causa de la oposición a la 
normativización de Pompeu Fabra, conflicto que se había acentuado en 1916 con la 
promulgación por parte de la Academia de Buenas Letras de las Regles Ortográfiques de la llengua 
catalana. En este acercamiento tuvo que ver posiblemente la influencia de Rubió i Lluch, que 
ejerció de mediador en cuanto miembro de ambas instituciones a través de estudios históricos-
literarios373 e incluso presentó su candidatura a la presidencia de esta Academia en 1918 al morir 
                                                          
370 Acta de la Secció Històrico-Arqueològica 11-12-1919: http://arxiudigital.iec.cat/adiec/  [fecha del último acceso: 10-II-
2013]. Vid. «Anexos», pp. 499-501.  
371 Acta de la Secció Històrico-Arqueològica 06-05-1920: http://arxiudigital.iec.cat/adiec/  [fecha del último acceso: 10-II-
2013]. Vid. «Anexos», pp. 502-504.  
372 Acta de la Secció Filològica 12-08-1920: http://arxiudigital.iec.cat/adiec/  [fecha del último acceso: 10-II-2013]. Vid. 
«Anexos», p. 505. 
373 Hasta entonces entre los estudios literarios se encontraban El sentimiento del honor en el teatro de Calderón: Monografía 
premiada por la Real Academia de Buenas Letras de Barcelona: Precedida de un prólogo de D. Marcelino Menéndez y Pelayo, de la 
Real Academia Española, publicado en 1882; el discurso sobre El Renacimiento clásico en la literatura catalana, leído en 
1889; la publicación en 1901 de Curial y Güelfa: Novela catalana del quinzen segle, que también corrió a cargo de la 
institución;  de 1907 es su discurso Sobre el valor literario del «Tirant lo Blanch» que formó parte de las Consideracions sobre 
els llibres de Cavalleria: Discursos leídos en la Real Academia de Buenas Letras de Barcelona en la recepción pública de D. Isidro 
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Pella i Forgas, aunque fue finalmente Francesc Carreras i Candi quien ocupó el cargo. Algunas de 
sus manifestaciones dantescas de 1921, como la lectura del estudio sobre El sentiment poétic de la 
musica en el Dante i en fra Lluis de Leon o de su traducción del canto VI del Purgatorio, fueron 
organizadas por la Real Academia de Buenas Letras.  
Pero lo cierto es que al inicio de los años veinte ya no podía dejar de reconocerse el 
prestigio que había alcanzado el Institut d’Estudis Catalans. En efecto, algunos de sus miembros 
fueron entrando a formar parte de la Real Academia de Buenas Letras a partir de entonces, como 
fue el caso de Valls i Taberner en 1920, Bosch Gimpera en 1922 y Ramon d’Alós en 1924. 
Además, el 7 de octubre de 1925 Rubió i Lluch fue nombrado por unanimidad presidente 
honorario de la institución.   
Entre las entidades que llevaron a cabo iniciativas para celebrar el centenario dantesco y 
cuya relación con el Institut d’Estudis Catalans estaba más que consolidada se encontraban los 
Estudis Universitaris Catalans. Si bien desde en principio los EUC disponían de la subvención de 
la Diputación Provincial dominada todavía por los partidos dinásticos españoles y con pocos 
diputados catalanistas, a partir de 1907 la victoria de la Solidaridad Catalana y la elección de Prat 
de la Riba como presidente de la Diputació (1907) consolidó el patrocinio de la entidad 
provincial, al que se sumó la subvención del Ayuntamiento de Barcelona (Balcells, 2011: 25-26). 
Tanto el Institut d’Estudis Catalans como los Estudis Universitaris Catalans eran organismos que 
se ubicaban, por tanto, en una misma política cultural y el Institut d’Estudis Catalans contribuyó a 
que aumentase la influencia y el prestigio de los Estudis Universitaris Catalans: Rubió i Lluch, 
Massó i Torrents y Puig i Cadafalch, primer presidente, primer archivero y bibliotecario y primer 
vicepresidente del Institut d’Estudis Catalans respectivamente, habían sido promotores y durante 
años profesores de los Estudis Universitaris Catalans (ibidem: 38) —Rubió todavía lo era. Además, 
numerosos miembros del Institut colaboraban en la revista Estudis Universitaris Catalans y el 
mismo Institut proporcionaba ayuda logística a los Estudis Universitaris Catalans374.  
Por otra parte, tampoco sorprende la colaboración a propósito del centenario dantesco 
del Institut d’Estudis Catalans —a través de miembros como el mismo Antoni Rubió i Lluch y el 
secretario general del Institut d’Estudis Catalans, Ramon d’Alòs-Moner— con el Institut de 
Cultura i Biblioteca Popular de la Dona, organismo fundado por Francesca Bonnemaison i 
                                                                                                                                                                                     
Bonsoms y Sicart y de 1912 su dicurso sobre los Aspectes del moviment romàntic als inicis de la Renaixença catalana: Discursos 
leídos en la Real Academia de Buenas Letras de Barcelona en la recepción de D. José Jordán de Urríes y Azara. De ámbito 
histórico, en 1887 publicó su estudio sobre La expedición y dominación de los catalanes en Oriente, juzgadas por los griegos: 
Monografía leída en las sesiones ordinarias celebradas por la Real Academia de Buenas Letras de Barcelona en los días 12 y 26 de 
febrero y 12 de marzo de 1883 así como Los Navarros en Grecia y el ducado catalán de Atenas en la época de su invasión y de 1913 
fue su discurso sobre La Escuela histórica catalana en la recepción de D. Cosme Parpal-Marqués (Balcells 2000: 36-42).  
374 Como hemos visto, el mismo Rubió dejaba bien clara la vinculación de los Estudis al Institut en la carta a Alcover 
del 18 de septiembre de 1917; vid. nota 368.   
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Farriols, viuda del importante exponente de la Lliga Regionalista y traductor al catalán del Inferno y 
del Purgatorio Narcís Verdaguer i Callís.   
 
II. 8. La actividad de Rubió i Lluch con motivo del centenario dantesco 
 
II.8.1. Las conferencias en el Institut de Cultura i Biblioteca Popular de la Dona y en los 
Estudis Universitaris Catalans.   
Meses después de la propuesta relativa a la celebración del VI centenario de la muerte de 
Dante Alighieri, Rubió i Lluch iniciaba su actividad dantesca. El 3 de septiembre de 1920 le 
contaba a Juan Luis Estelrich sus inminentes citas conmemorativas: 
 
    Es el caso que en el próximo curso, en els Estudis y en la Cultura femenina, he de funcionar de dantólogo, 
aunque soy solo un humildísimo dantófilo, que se ha tomado el Dante muy en serio, que es la única manera 
de conocerlo a fondo. Últimamente llevo leida la D. C. cuatro veces, contando con ellas la traducción de 
Andreu Febrer, que tengo anotada minuciosamente. He estudiado en Farinelli el Dante, en Alemania, y voy 
ahora a estudiar su magna obra el D. en Francia. Para el D. en España acudo a tí, proclamando 
honradamente y en voz alta mi consulta. ¿Cuáles son esas seis o siete versiones en prosa de que hablas en tu 
Antología? Yo solo tengo la traducción en verso que en 1879 me regaló bondadosamente el Conde de 
Cheste375. El D. en la literatura catalana lo tengo bastante conocido. Si vieras de que consuelo me ha servido 
este libro asombroso en mi desgracia, Libro fuerte y duro de pelar, pero que paga con creces todos los 
sacrificios. Yo también puedo decir si che m’ha fatto per piú nau macro [sic]376! (Torres Gost, 1985: 509)   
 
 Y el 23 de octubre, escribía a Pio Rajna: 
 
Mi querido amigo; hasta ayer no pude saborear su delicioso estudio Dante e i romanzi della Tavola Rotonda. 
Después de los cinco meses de amargas pruebas, de que tal vez está V. enterado, volví a reanudar mi vida 
intelectual, del todo suspendida, para cumplir con apremiantes compromisos. He terminado el 2° vol. dels 
Doc. de la cult. cat.ª mig-eval, que V. juzgó tan bondadosamente, y una nueva monografia sobre el Oriente 
Catalán. Además he preparado unas conferencias de la Divina Comedia, que me encargó para este invierno El 
Institut de Cultura de la Dona, estudiando sobre todo la trad. cat.ª de Andreu Febrer. Imagínese V. si me serán 
útiles sus finísimos comentarios escritos por esa pluma suya, llena de juventud, apesar de la proximidad, 
como V. dice, de su tramonto. También apesar del estudio de Asín, me ha parecido en más nuevas lecturas, 
más llenas de vigor, frescura y originalidad que nunca, la D.ª Comedia, una de mis obras favoritas y más 
leídas. Más de 400 versos de ella conserva todavía con precisión mi memoria, y eso que no soy ningún 
joven. Por mi gusto cada día leería un canto del gran poema.377 
 
                                                          
375 A propósito de la traducción del Conde de Cheste, Rubió escribía a Estelrich en la carta sucesiva, del 16 de 
octubre de 1920: «De las traducciones por tí mencionadas, algunas conocía, pero otras son para mí datos muy nuevos 
curiosos. La de Conde de Cheste, me fue regalada por su propio autor el noviembre de 1879. La guardé como una 
curiosidad, pero como todo el mundo la ridiculizaba, no me dí el trabajo de leerla. Hoy reconozco cuan grande es la 
injusticia y la imbecilidad humana, que fustigas con tu soneto. Llevo ya leidos el Infierno y la mitad del Purgatorio, y 
coincido del todo en tu apodíctico juicio; lo que dices es clavat. Es verdad que una vez, al terminar el c. XXXIV Inf. 
se le ocurre salir a ver las estrellas, por un buzón rotundo, pero gafas como estas no abundan, y en cambio tiene pasajes 
muy felices, y otros nuevos del original estupendamente interpretados». Y a propósito de la edición de Vidal i 
Valenciano de la traducción de la Divina Comèdia de Andreu Febrer decía: «Su edición de Febrer, le he leido dos 
veces, contiene bastantes descuidos y errores» (Torres Gost, 1985: 510-511).     
376 Paradiso, XXV, 3: «sì che m’ha fatto per più anni macro». 
377 BMF. Fondo Pio Rajna. Carteggio. C Ra. 1430.19. La carta es conforme al original; solo nos hemos limitado a 
incorporar algunos acentos. 
172 
 
Rubió i Lluch, que impartía clases de Literatura Catalana en el Institut de Cultura i 
Biblioteca Popular de la Dona, se puso en contacto a principios del verano de 1920 con Dña. 
Vicenta Carreras, secretaria de dicho instituto, para exponerle el plan de unas conferencias de 
Literatura. La Sra. Carreras le respondía el 7 de julio de 1920: 
 
    Molt. Sr. meu: Va esser-me ben plaent comunicar a la Sra. Vda. Verdaguer el plà que V. volgué bé 
exposar-me per les conferències de Literatura. Molt agraida al seu interès en pro de nostre Institut 
m’encomana li manifesti que la complau molt la oportuna orientació proposada per V. per les conferències 
esmentades.378   
 
Se trataba de las conferencias dantescas. De hecho la iniciativa de Rubió, que fue 
ciertamente bien acogida por la viuda de Narcís Verdaguer i Callís, cristalizó en un ciclo de 
conferencias que se prolongó desde noviembre de 1920 hasta el 8 de marzo de 1921. En una 
carta del 25 de octubre de 1920, la secretaria del Institut de Cultura le consultaba los últimos 
preparativos: 
 
acostant-se l’època de començar les conferències de Literatura amb que anyalment honora el nostre Institut, 
m’és grat dirigir-me a V. per posar a la seva consideració si podem anunciar el començ de les dites 
conferències pel dissabte 13 del vinent novembre.  
    Recordant que en principi i molt satisfactòriament per nosaltres, ens oferí que versarien sobre el “Dante” 
a fi de poder-ho anunciar d’una manera adequada, agrairem molt a V. volgués bé indicar-nos en quina 
dorma ho havem de fer.379       
 
El sábado 13 de noviembre de 1920 tuvo lugar la primera de las dos conferencias 
dantescas —la segunda fue el sábado 20— que precedieron a los cursos dantescos tanto del 
Institut de Cultura i Biblioteca Popular de la Dona como de los Estudis Universitaris Catalans. 
Según el brevísimo resumen que Rubió publicó en 1926 en la reseña de la cátedra de Literatura 
Catalana de los Estudis Universitaris Catalans del curso 1920-1921, en ellas se ocupó del 
dantismo en las letras catalanas:  
 
    Catalunya té entre totes les nacionalitats literàries, especials títols d’honor en el dantisme, que l’obliguen 
també a no quedar enrera en l’actual homenatge. Si l’Espanya castellana ha estat en la Edat Mitjana, no 
després, la terra clàssica del dantisme, Catalunya sabé del Dant abans que Castella. Del seu culte en donen 
testimoniança entre els nostres prosadors i poetes, des del segle XIV, fins al XVI, els noms de Bernat 
Metge, Felip de Malla, Pascall, l’autor del Curial, Nicolau Blanquer, Martorell, Cariteu, Ferrer de Blanes etc., 
entre els primers, i dels segons els de Ausiàs March, Andreu Febrer, Rocabertí, Sors, Vallmanya i altres. 
Quan el romanticisme tornà a recordar el nom del Dant, quasi oblidat després del Renaixement, s’alça a 
Catalunya el primer prestigi de la nostra crítica, el savi professor Milà i Fontanals, a revelar-nos l’altíssim 
poeta, i ens dóna la primera visió estètica moderna que de la seva obra hagi tingut a Espanya, abans d’En 
Maragall, que la sentí també profundament. En Milà es el primer i més important dels moderns dantòlegs 
espanyols, sos estudis de la Divina Comèdia, publicats en 1853, que coincidiren gairebé amb els De Sanctis, 
precedits d’altres judicis, assaigs, traduccions que porten les dates de 1842, 44, 49 i 57, són lo més notable 
que fins al dia hagi produit la crítica dantesca a Espanya. La influència d’En Milà s’és deixada sentir en el 
                                                          
378 Institut de Cultura de la Dona. Correspondència any 1920 I. Conferències. Documento 25. 
379 Institut de Cultura de la Dona. Correspondència any 1920 I. Classes especials. Carpeta 3, documento 14. 
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treball del seu deixeble C. Vidal i Valenciano, donat a llum en 1869, i en la traducció castellana d’En Rossell 
impresa a Barcelona en 1884. Per últim Barcelona ha estat el centre editorial més actiu del dantisme 
espanyol, com ho proven, limitant-nos a la Comèdia, les traduccions d’Aranda, Rossell, Puigbó i Carulla. En 
llengua catalana s’han escrit modernament les traduccions completes del poema de l’Espona, Balanzó, i la 
quasi completa d’En Verdaguer i Callís (Rubió i Lluch, 1926: 222-223).    
  
Después de estas conferencias preparatorias, en diciembre dieron comienzo los cursos 
dantescos en ambos centros. Según consta en la parte dedicada al mes de diciembre de 1920 del 
Historial 1917 – 1921 del Institut de Cultura i Biblioteca Popular de la Dona y en un apunte 
manuscrito de Ramon d’Alòs-Moner que se encuentra en el fondo homónimo del Institut 
d’Estudis Catalans, Rubió impartió el curso sobre Dante en el Institut de Cultura entre el 14 de 
diciembre de 1920 y el 8 de marzo de 1921380. Consistió en una serie de trece conferencias —
tenían lugar primero los martes y los viernes y a partir de enero solo los martes— sobre el Infierno 
y el Purgatorio, en las cuales además Roser Matheu leía la traducción de Narcís Verdaguer i Callís 
—el Infierno y el Purgatorio eran las cantigas que había traducido Verdaguer i Callís antes de morir 
en 1918— y Ramon d’Alòs-Moner leía el original381.  
En cuanto al curso dantesco en los Estudis Universitaris Catalans, el mismo Rubió i Lluch 
publicó un esquema bastante detallado en 1926 en la reseña de la cátedra de Literatura catalana 
antes mencionada que apareció en la revista Estudis Universitaris Catalans. Según dicha reseña, ese 
año 1920-1921 las conferencias sobre la Divina Comedia constituyeron el «curso superior» de 
Literatura catalana de los EUC. Impartidas en una sala del Palau de la Diputació, tuvieron lugar, 
considerando las conferencias preparatorias, los sábados desde noviembre hasta mediados de 
mayo382. A ellas acudían los alumnos de la cátedra de los EUC y las alumnas de la Escola Superior 
                                                          
380 Institut de Cultura de la Dona. Historial 1917-1921. Decembre 1921, pp. 350-351. Arxiu de l’Institut d’Estudis 
Catalans [AIEC]. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos. Diverses anotacions manuscrites. Caja 55. 
Carpeta 2. (Especificamos que la caja Dant es la 55 y no la 46 como aparece en el «Quadre de Classificació i inventari 
del fondo» del Fons Ramon d’Alòs-Moner de l’Arxiu de l’Institut d’Estudis Catalans). También en la carta a Estelrich 
del 15 de marzo de 1921 Rubió afirmaba que «la semana pasada» había concluído sus «conversaciones dantescas, que 
como te decía, m’han fatto per piú meso mano [sic], sacándome del lecho en pleno invierno a las 6 y hasta las 5 de la 
madrugada […]. Ahora solo me quedan las conferencias del Estudis Universitaris, para más modesto y hospitalario 
público. Me he leido en un año tres veces la Divina Comedia, 2 la traducción de Febrer, y una la de Cheste, con que 
ya ves si puedo echarlas de dantófilo. De dantólogo no, aunque pasado mañana me atrevo a leer en la Academia un 
estudio (?) sobre el sentimiento de la música en el Dante y en Fr. Luís de León. Dije estudio, porque no se me había 
ocurrido la palabra justa: un scherzo literario» (Torres Gost, 1985: 512-513).   
381 Roser Matheu recodaba las clases dantescas de Rubió: «La creació de l'Institut de Cultura va ésser una solució per 
a les noies com jo. A l'Institut dec el coneixement de l'art de la cuina […] i, a l'altre extrem de l'escala, el coneixement 
de La divina comèdia. El doctor Rubió i Lluch hi donava, els dimarts i els divendres, unes conferències dantesques, en 
les quals jo llegia la traducció de Verdaguer i Callís, i el doctor Ramon d'Alòs en llegia l'original», Matheu, 1983, apud 
Manent, A. (1983): «Roser Matheu: entre la cultura del vuit-cents i la del nou-cents», Serra d'Or, a. XXV, n. 282 
(marzo 1983); parcialmente en red: http://www.escriptors.cat/autors/matheur/pagina.php?id_sec=1614 [fecha del 
último acceso: 11-II-2013] 
382 En la reseña Rubió habla de primeros de diciembre de 1920 como fecha del inicio de las lecturas y de los 
comentarios de los cantos leídos, pero de la misma reseña se deduce que estas lecturas fueron precedidas de dos 
conferencias, por lo que el inicio del ciclo debió tener lugar en torno a mediados de noviembre (Rubió i Lluch, 1926: 
223). Por su parte, Ramon d’Alós, en su reseña sobre el IV centenario, habla de un período de noviembre de 1920 a 
mayo de 1921 (Alòs-Moner, 1931: 370).      
174 
 
de Bibliotecàries gracias un acuerdo con la Mancomunitat que les permitía matricularse en los 
EUC para cursar la asignatura de Literatura Catalana prevista en su plan de estudios.   
Rubió explicaba al abrir la reseña las razones del curso monográfico homenaje y 
subrayaba el hecho de haberse anticipado a todos los homenajes del centenario realizados en 
Cataluña y en España:  
 
    Ultra el fervor i admiració que les grans figures de la literatura, consagrades per totes les époques i 
nacions, desvetllen en tot país culte, dugues raons principals determinaren al dit professor a avançar-se en 
aquest homenatge a tots els que després se li han retut en la nostra terra i a Espanya en general; la gran 
estela que en les lletres catalanes ha deixat la lluminosa figura del Dant, i la circumstància de posseir la 
nostra llengua la primera traducció vulgar de la famosa trilogia; la de Andreu Febrer. Ensems que donar a 
conèixer la Comèdia, el dit professor es proposà fer-ho també amb aquesta versió tan injustament oblidada 
(Rubió i Lluch, 1926: 222). 
 
A partir de diciembre las lecciones consistieron en la lectura y en el comentario de un 
canto de la traducción de Andreu Febrer en el texto publicado en 1878 a cargo de Vidal i 
Valenciano; se trataba de «un dels monuments més gloriosos de nostra llengua» y, escrita en 1429, 
era «la primera, millor i més fidel versió completa en vulgar i tercines, feta a Europa abans del 
romanticisme». Además, según la reseña, Rubió llevó a cabo un estudio bibliográfico comparativo 
entre esta y las primeras versiones de otras naciones literarias383. La lectura de la traducción de 
Febrer corría a cargo de Marçal Olivar Daydi y la lectura en italiano la realizaba «l’asciençat 
dantóleg» Ramon d’Alós-Moner, quien sustituyó a Rubió en cuatro conferencias que dedicó a la 
obra de Joan Pasqual De la pena dels damnats, de fuerte influencia dantesca, y al comentario del 
canto de los simoníacos384. Como el mismo Rubió precisaba con orgullo en la reseña, las 
conferencias vinieron a ser una especie de Lectura Dantis, la primera llevaba a cabo en España385.   
El objeto de los comentarios eran los cantos que se leían en clase, aunque dedicaba a los 
cantos intermedios la atención suficiente como para no interrumpir la armonía de la obra. A 
pesar de que la reseña no contiene el esquema de los comentarios de carácter estético que, según 
señalaba Rubió, fueron los predominantes, sí permite hacerse una idea bastante aproximada del 
curso dantesco. Hay que señalar que, al igual que en el Institut de Cultura de la Dona, todos los 
cantos pertenecían al Infierno y al Purgatorio:    
 
                                                          
383 Rubió daba cuenta de que la versión del Conde de Cheste (1879) era la primera traducción semejante que ha 
tenido la lengua castellana (Rubió i Lluch, 1926: 223). Cabe mencionar que José M. Carulla había publicado ese 
mismo año 1879 su versión de la Divina Comedia en verso.    
384 De hecho Ramon d’Alòs publicó en el monográfico dantesco de Quaderns d’Estudi (oct.- dic. 1921) su estudio 
sobre «Fra Joan Pasqual, Comentarista del Dant». En cuanto al canto de los simoníacos, se trata del canto XIX del 
Infierno. 
385 También señalaba que a pesar de haber consultado las obras más notables de la dantología moderna, los 
dantófilos no debían buscar ninguna pretensión científica en estas lecturas (Rubió i Lluch, 1926: 223). 
175 
 
I. Cant de la selva oscura. —Les tres feres. —Aparició de Virgili. —Importància d’aquest personatge 
en l’obra, en sentit al·legòric, i i principals episodis en que intervé. —El Dant primer precursor del 
Renaixement.  
III. Cant de l’entrada de l’Infern. La seva popularitat. —Topografia general dels nous cercles de l’anti-
infern i de l’infern dantesc. 
V. Cant de Francesca de Rimini. —Record de Francesca en la literatura catalana medieval. —Els 
grans 
episodis de la Comèdia. —Fama d’aquest episodi. 
XIV.  Cant de Pere delle Vigne386. —Record d’aquest personatge en la cancelleria de Jaume II. —La 
representació històrica i literària d’aquest personatge. —Les simpaties del Dant per l’Imperi. —La 
idea de l’Imperi en el Blanquerna de Ramon Llull. 
XXIII.  Cant dels hipòcrites. —Descripció detallada del baix Infern. Multiplicació de les subdivisions en els 
tres darrers cercles. 
XXVI.  Cant d’Ulisses. —Glorificació de l’amor de la ciència. —L’Ulisses del Dant i el d’Homer. —
Fermesa de son caràcter. —L’al·legoria de la sirena en el Dant, Fr. Luis de Leon i Milà i Fontanals.  
XXXIII. Cant del comte Ugolí. – Quadro patètic de la tendresa paternal. Ugolí i el Tideus de la Tebaida. — 
Admiració del Dant per Staci. La suposada tecnofàgia. Obsessió de l’ugolinisme en la literatura 
europea (ibidem, 224-225). 
 
Del Purgartorio se leyeron y comentaron tres cantos:  
 
I. Cant de l’albalada de les ànimes. — Poesia idíl·lica. Idea general i arquitectura poètica del Purgatori. 
— El seu caràcter més líric. — Aparició en ell del món de les arts. — Predomini del sentiment de 
la naturalesa i dels afectes familiars.  
II. Cant de Casella. — Glorificació de la música. — El sentiment de la música en el Dant i en Fr. Luis 
de León. — Casella i Salinas. 
VI.  Cant de Sordello. — Anagnórisi del trobador i de Virgili. — Famosa invectiva contra Itàlia i 
Florència. Cesarisme del Dant. — Diferència entre el seu gibelinisme i el de Muntaner. La idea de 
l’imperi universal dominant en l’època: l’acte de consagració de la Seu d’Urgell. — Paral·lel de 
l’invectiva del Dant i l’oda a Itàlia del Petrarca. 
En la darrera lliçó és donà una idea general de la restant part del Purgatori, fent particular menció de la 
ràpida desparició de Virgili, i la triomfal aparició de Beatriu, amb la qual es posà fi a aquest primer assaig de 
conferències dantesques (ibidem: 225).    
 
Los comentarios de los cantos, las lecturas en catalán y en italiano y el estudio 
bibliográfico iban además precedidos o acompañados de una serie de cuestiones de carácter 
general que Rubió consideraba indispensables para un buen conocimiento de la obra:  
 
    La Divina Comèdia l’obra major i més representativa del mon cristià. — Indicacions sobre la vida de 
l’Aliglieri. — L’element personal en la seva obra. — Indicacions sobre el medi històric. — Roma, el Papat i 
l’Imperi. — Florència i les faccions de güelfs i gibelins. — Indicacions sobre el medi literari religiós i 
filosòfic. —Influència trobadoresca i clàssica. — Sant Tomàs i Sant Francesc. — El sentit literari i al·legòric 
del poema. — L’al·legoria moral i l’al·legoria política. — El pla de la D.C. » Divisió i construcció externa. 
— Simetria i art exquisit de composició. — Meravella d’inspiració, precisió, rigor i originalitat. — Els 
precursors del Dant, no li lleven aquests mèrits positius. — L’objecte primordial del poema. — El drama de 
l’ànima humana. — Dant espectador, protagonista i jutge de la seva obra. — La confessió, l’expiació i la 
recompensa.  
    La crítica i la Divina Comèdia. — Incomprensió general d’aquesta obra. — Dificultats que presenta la 
seva intel·ligència. — Parts d’ella més assequibles. — Exclusivisme i apriorismes de la crítica retòrica, 
didascàlica i erudita. — Necessitat de la crítica històrica i filològica. — Preferència de la crítica estètica, o de 
la obra en funció de bellesa pura (ibidem: 223-224). 
 
                                                          
386 El canto de Pier della Vigna es el XIII y no el XIV. 
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Si las conferencias dantescas y los testimonios epistolares manifiestan el intenso estudio 
que Rubió i Lluch dedicó a la trilogía —en marzo de 1921 le decía a Estelrich que en un año se 
había leído tres veces la Divina Comedia, dos veces la traducción de Febrer y una la de Cheste387—, 
de la reseña emergen numerosos aspectos que reflejan la naturaleza de la recepción dantesca de 
Rubió i Lluch.  
Tratándose de una cátedra de literatura catalana, son naturalmente significativos los 
aspectos relacionados con su faceta de historiador de la literatura catalana, que además ponían de 
relieve su patriotismo literario: el orgullo que derivaba de la influencia de Dante en las letras 
catalanas y de la realización de la primera traducción dantesca en tercetos; el hecho de que en 
España el primer estudio dantesco importante lo hubiese llevado a cabo el catalán Manuel Milà i 
Fontanals y que, además, Barcelona se hubiese constituido en centro editorial del dantismo; la 
consideración de Dante como precursor de un incipiente Renacimiento —aspecto que había 
tratado en 1889 en el discurso leído en la Real Academia de Buenas Letras El Renacimiento clásico en 
la literatura catalana—, así como el tratamiento de ciertos personajes dantescos o características del 
poeta florentino a la luz de la cultura catalana medieval.  
Por otra parte, cabe también destacar el hecho de que Rubió se ocupase de las influencias 
literarias y de los precursores de Dante subrayando que, a pesar de dichas influencias, la Divina 
Comedia era «meravella d’inspiració, precisió, rigor i originalitat», por lo que sus precursores «no li 
lleven aquests mèrits positius». Esta observación se reconduce en última instancia a su labor 
como estudioso de literatura catalana y sobre todo a su faceta patriótica, ya que está 
estrechamente relacionada con la defensa de la originalidad de Ausiàs March que Rubió había 
llevado a cabo ocho años antes en la reseña al libro de Amadeu Pagès sobre el escritor valenciano 
y en la cual Rubió citaba a Dante Alighieri como autoridad indiscutible que corroboraba la tesis 
sobre la originalidad de los grandes autores no obstante sus influencias388.  
Otro aspecto que emerge de la reseña de las conferencias dantescas era la consideración 
de la Divina Comedia como la obra mayor y más representativa del mundo cristiano, consideración 
que Rubió i Lluch reiteraba al tratar el sentimiento poético de la música en Dante y en Fray Luis 
de León.  
 
II.8.2 Manifestaciones dantescas de Rubió i Lluch en el ámbito de la Real Academia de 
Buenas Letras de Barcelona 
El sentiment poétic de la musica en el Dante i en fra Lluis de Leon, tema que ya había tratado en 
los Estudis Universitaris Catalans, constituyó la conferencia del 17 de marzo de 1921 en la Real 
                                                          
387 Carta de Rubió a Estelrich del 1 de marzo de 1921 (Torres Gost, 1985: 513). 
388 Vid. nota 360. 
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Academia de Buenas Letras. Además, El Correo Catalán publicó un fragmento del discurso en el 
suplemento literario dedicado a Dante del 17 de noviembre de 1921, «El sentiment de la musica 
en el Dant y fra Lluis de Leon» y, muchos años después, en 1930, fue publicado íntegro en 
Miscelânea de Estudos em homra de D. Carolina Michaëlis de Vasconcellos389.  
 El objetivo declarado de «El sentiment poétic de la musica en el Dante i en fra Lluis de 
Leon» —utilizamos el artículo publicado en Miscelânea— era poner de relieve la similitud 
espiritual entre Dante y Fray Luis de León no obstante su diferente índole:  
 
¿Com voleu comparar, ens podrá dir algú, una naturalesa purament lírica, banyada de platónica serenitat, i 
d’equilibri horaciá, nodrida amb la llet de les Sagrades Scriptures, com el cantor de la Noche Serena, amb el 
poeta d’ispiració aspra, ardenta i gegantina, que forjá amb mall de ciclop la Divina Comedia, aqueixa alta 
montanya de llum de la civilisació cristiana, en la qual sembla apareixer l’anima entera de la humanitat? 
(Rubió i Lluch, 1930: 1) 
 
Para constatar la similitud entre el autor español y el florentino Rubió llevaba a cabo una 
comparación de los documentos poéticos de estética musical en ambos autores orientada a 
revelar la semejante manera de sentir estéticamente los efectos de la música.   
El examen de los documentos poéticos de estética musical de Dante y de Fray Luis de 
León se apoyaba en la amistad que unió a ambos escritores a los más eminentes compositores de 
su tiempo, en la identidad de emociones que suscitaba en ambos la fruición de la música, aunque 
fuesen expresadas de manera diversa, y en su común aceptación de la teoría pitagórica de la 
armonía universal de las esferas.  
Atendiendo, por una parte, a las noticias biográficas que testimonian la predilección que 
Dante sentía por la música del compositor Casella390 así como al hecho de que le rindiese tributo 
en un pasaje del canto II de Purgatorio391, y, por otra, a los testimonios de Vicenç Espinel, 
Ambrosio de Morales y del más reciente Felip Pedrell respecto a la grandeza de Francisco de 
Salinas y especialmente al hecho de que Fray Luis de León calificase su música de «son divino», de 
«música extremada, gobernada per la seva sabia má» y que compusiese la Oda a Salinas, Rubió 
                                                          
389 Coimbra, Imprensa da Universidade, pp. 1-20. En «Anexos», pp. 625-626, está recogido en el suplemento de El 
Correo Catalán, 17-XI-1921, pp. 3-4. 
390 Rubió hace referencia a una balada de Lemno da Pistoia (finales del siglo XIII) que se encuentra en la Biblioteca 
Vaticana y a las palabras de un Anónimo florentino recogidas en 1904 por Arnaldo Bonaventura en Dante e la Musica 
(1904): «Fu Casella de Pistoia grandissimo musico et massimamente nell’arte dell’ntonare: et fu molto domestico 
dell’auore, pero che in sua giovenezza fece Dante molte canzone et ballate che questi intonó, et a Dante dilettó forte 
lo’udire da lui, et massimamente al tempo che era innamorato di Beatrice, et di Pargoletta e de quella altra di 
Cosentino [el texto está reproducido conforme aparece en el artículo]» (Bonaventura, 1904, apud Rubió i Lluch, 1930: 
7-8). También afirma que otros biógrafos, como Ricaldone y Benvenuto da Imola, dan noticias similares, si bien el 
segundo le atribuye origen florentino. Además, Rubió añade que una prueba a propósito de que Casella dio música a 
la canción del tratado III del Convivio, «Amor che nella mente mi ragiona», compuesta en 1294, es el hecho de que en 
el episodio de Casella del canto II del Purgatorio el músico, solicitado por Dante, repite la canción (ibidem).         
391 El pasaje a Casella ocupa los versos 76–117.  
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afirma que lo que «fou Casella per a l’Alighieri, degué esser dos segles després, Francisco de 
Salinas per a Fr. Lluis de Leon» (ibidem: 8).     
A la amistad con los músicos y al tributo que ambos le rinden en una composición 
literaria se suma otra coincidencia que Rubió califica de carácter afectivo: la invocación afectuosa 
que ambos poetas hacen del amigo compositor. Para Rubió el tercer verso de la penúltima lira de 
la Oda a Salinas es una invocación y adjetivación cariñosa dirigida personalmente a Salinas, como 
lo es el «Casella, mio» dantesco392: 
AMIGO, a quien amo 
sobre todo tesoro,393 
 
 También las emociones suscitadas por la música son, según Rubió, otro punto de 
contacto entre Dante y  Fray Luis de León; la música es como «bàlsem del cel que omplena de 
pau l’esperit; com impuls ideal que enlaira l’ánima a la santa pátria, per la qual sospira 
eternalment; com sentiment aquietador i ennoblidor de les passions que’ns fa oblidar les 
inquietuds o les ambicions terrenals» (ibidem: 9-10). Aunque la expresión, soberbia en ambos 
escritores, es radicalmente diferente: en la Oda a Salinas se reviste de un velo alegórico y 
misterioso y adopta una forma más lírica y suave mientras que en el episodio dantesco de Casella 
la expresión es sencilla y profundamente humana al tiempo que más esquemática y dramática. La 
originalidad de la Oda es indiscutible —afirma Rubió; solo las ideas y las emociones coinciden 
con las del poeta florentino. Si Fray Luis de León parte de la fruición artística para alcanzar la 
contemplación de la Belleza, Dante parte de las regiones de ultratumba y describe un cuadro que 
para Rubió es de una suavidad exquisita, una de las escenas más íntimas y repletas de dulce 
                                                          
392 Verso 91, canto II Purgatorio. Para un mejor entendimiento reproducimos los versos 85-93 en los que Dante 
encuentra la sombra del amigo Casella que lo saluda afectuosamente y al cual el poeta responde con el famoso Casella 
mio. Seguimos la edición de Emilio Pasquini y Antonio Quaglio, 2007, ya que Rubió solo reproduce de esta parte la 
invocación dantesca:   
   
    Soavemente disse ch’io posasse; 
allor conobbi chi era, e pregai 
che, per parlarmi, un poco s’arrestasse. 
    Rispuosemi: «Cosí com’io t’amai 
nel mortal corpo, cosí t’amo sciolta: 
però m’arresto; ma tu perché vai?». 
    «Casella mio, per tornar altra volta 
là dov’io son, fo io questo vïaggio», 
diss’io; «ma a te com’è tanta ora tolta?». 
 
393 Rubió sostiene esta similitud basándose en la versión citada del verso, insistiendo en que esa invocación y 
adjetivación afectuosa, dirigida personalmente a Salinas, es la correcta, «i no com en la defectuosa que en algunes es 
llegeix; —AMIGOS, a quien amo, en qual cas el vers següent, sobre todo tesoro, sona no com a un encareixament, sino 
com a un pur ripi» (Rubió i Lluch, 1930: 9). Cabe observar que la versión criticada por Rubió la había recogido Milà i 
Fontanals en 1869 en su obra Principios de Teoría Estética y Literaria, Barcelona, Imprenta del Diario de Barcelona, pp. 
270-271. 
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melancolía del Purgatorio que considera «la més bella cántica de la immortal trilogia». Los motivos 
de su predilección los explica el mismo Rubió: 
 
    Alli apareixen per primera vegada tot el mon de l’art; els dolços sentiments de l’amistad i els mes tendres 
encara afectes doméstics; alli la poesia de la naturalesa sobriament estilisada. Es la regió on canten el music 
Casella, i el trobador Arnau Daniel; on es troben i abracen amb efusió Sordello, Staci, Virgili; on el Dant 
parla de Poesia amb Bonagiunta i Guinizzelli. Es el mon, en un mot, de les dolces anyorances de cel i la 
terra, de la llar i la beatitud; es per últim [...] un sojorn amarat de melancolia, sentiment que semblava oblidat 
en la poesia desde’ls jorns de Virgili. La poesia aspra i desdenyosa de l’Infern, es torna bresca de mel que 
regalima les més delicades efusions del cor huma. Els que sols comprenen un Dant ferreny i rencorós […] 
es que no ha llegit el Purgatori (ibidem: 11-12).   
 
Para Rubió el momento en el que el Dante solicita a Casella que cante como lo hacía en 
vida es «la glorificació de la música humana i son trionf adhuc fora dels termes de la vida terrenal» 
(ibidem: 13)394. Pero el Purgatorio cuenta también con diversos pasajes de cantos monódicos, 
polifónicos y solos alternados con coros entre los cuales destaca por ser de una «bellesa 
incomparable» el pasaje del himno de san Ambrosio395.  
                                                          
394 Reproducimos la versión de los versos 106-117 del canto II del Purgatorio utilizada por Rubió en el ensayo (ibidem: 
12). La cursiva del v. 112, Amor che nella mente mi raggiona, respeta las ediciones dantescas y se debe a que se trata de la 
canción del tratado III del Convivio; contiene, sin embargo, el error raggiona en lugar de ragiona. La cursiva del último 
verso, en cambio, es utilizada por Rubió para subrayar que la naturaleza de la música dantesca coincide con la 
naturaleza de la música evocada por Fray Luis de León en la Oda a Salinas: 
 
    Se nuova legge non ti toglie 
materia e uso a l’amoroso canto, 
che me solea quetar tutte mie voglie 
    di ció ti placcia consolare alquanto 
l’anima mia che con la sua persona 
venuta qui é afannata tanto. 
    Amor che nella mente mi raggiona [sic], 
cominció egli allor si dolcemente, 
che la dolzzesa [sic] ancor dentro mi suona. 
    Lo mio Maestro, ed io, e quella gente, 
che eran con lui, parevan si contenti, 
come a nessun tocasse altro la mente.  
 
395 Es el himno Te lucis ante terminum que repite la liturgia cristiana en el momento de las completas. Reproducimos el 
pasaje, que corresponde a los versos  vv. 10- 18 del canto VIII del Purgatorio, siguiendo la edición de Pasquini y 
Quaglio, 2007: 
 
    ‘Te lucis ante’ sí devotamente 
le uscío di bocca e con sí dolci note, 
che fece me a me uscir di mente; 
    e l’altre poi dolcemente e devote 
seguitar lei per tutto l’inno intero, 
avendo li occhi a le superne note.  
 
   El canto del himno está precedido, además, por dos tercetos «joiells de la inspiració humana» que reproducen el 
momento en el que el poeta se ve sorprendido por primera vez, después de salir del infierno, por una puesta de sol: 
 
    Era già l’hora che volge il disio 
ai navicanti, e ’ntenerisce il core 
lo dí c’han detto ai dolci amici addio; 
    e che lo novo peregrin, d’amore 
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Del Paraíso, que también ofrece numerosos pasajes de solos y de coros, Rubió se detiene 
en el último canto unísono en el que toma parte la multitud de resplandores celestiales que habita 
la Rosa mística, el del Gloria in excelsis, ya que se presenta como la síntesis y la clave de todos los 
cantos precedentes, al igual que en la liturgia cristiana dicho canto cierra todas la oraciones 
(ibidem: 14): 
 
       Al Padre, al Figlio, allo Spirito Santo 
   cominció: ¡Gloria! Tutto il Paradiso, 
   si che m’innebriava il dolce canto. 
       Cio che vedeva mi sembrava un riso 
   dell’Universo, perché mia ebrezza 
   entrava per l’udire e per lo viso. 
       ¡O gioia! O innefabile allegrezza! 
    O vita intera d’amore e de [sic] pace! 
    O senza brama sicura richezza [sic]!396    
  
Para Rubió los tres tercetos representan una «trepidació espiritual tan arrebatadora» que 
todo resulta «pàlid al costat d’elles». El efecto que surte la música celestial es semejante al descrito 
por Fray Luis de León en la Morada del Cielo, pero la superioridad del último —«perla de la poesia 
mística castellana, original i graciosa alegoria, en ella no superada» (ibidem: 14)— se circunscribe al 
ámbito castellano, mientras que en el caso de Dante se trata de una superioridad universal. De la 
comparación de las dos composiciones la similitud más evidente es la repetición de la estructura 
de los versos del último terceto dantesco, aunque esta coincidencia, remarca Rubió, no puede 
denominarse propiamente dantesca en cuanto que al contrario de lo que sucede en la trilogía, es 
mucho más frecuente en las composiciones del autor castellano397.     
 
    Oh son! Oh voz! siquiera 
pequeña parte alguna descendiese 
    en mi sentido, y fuera 
    de si el alma pusiese 
y toda en ti ¡oh amor! la convirtiese! 
 
 La comparación entre el sentimiento poético de la música en Dante y en Luis de León 
daba pie al tratamiento de un aspecto de la obra de Fray Luis que lo diferenciaba del poeta 
florentino y que había sido señalado por Milà i Fontanals: la influencia de la doctrina estética de 
Platón. Esta influencia contribuía a la originalidad de las obras del escritor español y 
concretamente de la Oda a Salinas, que Rubió definía con las palabras de Milà como «bella 
                                                                                                                                                                                     
punge, se ode squilla di lontano, 
che paia il giorno pianger che si more.    
396 El pasaje corresponde a los tres primeros tercetos del canto XXVII del Paradiso.  
397 Rubió cita de La vida del campo: Oh monte, oh fuente, oh rio!/Oh secreto seguro deleitoso....!; de la Oda a Salinas: 
Oh desmayo dichoso! / Oh muerte que das vida! Oh dulce olvido!; de la Noche serena: Oh campos verdaderos! / Oh 
prados en verdad, frescos y amenos! (Rubió i Lluch, 1930: 15).  
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parafrasi cristiana» de la estética del filósofo griego (ibidem: 10)398. Aunque Dante incluyese a 
Platón en la segunda y luminosa zona del limbo, en el «nobile castello», de él no podía tener sino 
el conocimiento imperfecto que se tenía de sus obras en la Edad Media, ya que la dirección del 
pensamiento humano había sido orientada hacia Aristóteles por santo Tomás.   
Diversamente ocurre en la oda de Fray Luis de León. El carácter platónico —afima 
Rubió— es el que «en ella batega, per més que la moda literaria, la erudició del poeta, son 
temperament místic o la sugestió de una teoria atractiva i autoritzada, el duguessin a revestir 
aquest sentiment de nobles expressions figurades» (ibidem: 16). Para corroborarlo, el estudioso 
catalán repasa algunas de las liras de la Oda a Salinas en las que estaban representados los 
principales conceptos de la teoría estética de Platón —reminiscencia de las ideas, depuración del 
alma, ascensión estética y sofroysne— y las comenta a la luz de los mismos399. De ellos la sofroysne, 
paz y orden, ritmo y armonía, se manifiesta no solo en algunos versos de la oda y más en general 
en su poesía, sino que toda la prosa de Fray Luis de León está impregnada de esta serenidad 
(ibidem: 17).   
 La última de las similitudes que surge de la comparación de los documentos musicales de 
Dante y Fray Luis de León es la aceptación de la teoría pitagórica de la armonía universal de las 
esferas —afirma Rubió. A través de los mismos autores, Boecio y Cicerón, Dante y Fray Luis de 
León conocieron dicha teoría, denominada armonía de las esferas porque, según Pitágoras, los 
nueve cielos, como las nueves cuerdas de una inmensa lira tocada por Dios, producen un sonido 
armonioso. Y ambos ponían de manifiesto el conocimiento de dicha teoría en su obra: Dante en 
                                                          
398 «[M]encionaremos con justa predilección y copiaremos, sin correcciones que no parecen auténticas, aquella que 
podemos llamar bella paráfrasis cristiana de la teoría estética de Platón, es decir, la oda de nuestro primer lírico á la 
música de Salinas» (Milà i Fontanals, 1869: 270).      
399 Para Fray Luis de León la música de Salinas era la reminiscencia de una música superior y le revelaba su origen 
celestial (la cursiva es de Rubió): 
 
    A cuyo son divino 
mi alma, que en olvido está sumida, 
torna a cobrar el tino, 
y memoria perdida, 
de su origen primera esclarecida.  
 
Y el sentimiento de depuración del alma o el ennoblecimiento moral que las emociones artísticas despiertan, así 
como el impulso de ascensión gradual hasta las supremas esferas de la contemplación estética se manifiestan en las 
siguientes liras que Rubió reproduce:   
 
    Y como se conoce 
en suerte y pensamiento se mejora 
    el oro desconoce 
    que el vulgo vil adora, 
la belleza, caduca, engañadora. 
    Traspasa el aire todo 
hasta llegar a la más alta esfera 
    y oye alli otro modo 
    de no perecedera 
música, que es de todas la primera (ibidem: 17).  
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el canto XXX del Purgatorio, en el cual la armonía de las notas que los cielos producen en su 
eterno movimiento y que Dios distribuye entre las esferas se confunde con el canto de los coros 
celestiales, y en el canto I del Paraíso, donde dicha armonía musical despierta en el poeta el deseo 
de conocer su causa; Fray Luis de León representaba esta armonía del universo que Dios produce 
y maneja en la Oda a Salinas (ibidem: 18-20):  
 
                 che notan sempre 
dietro alle note degli eterni giri  
     (Purgatorio, XXX, 91) 
 
        Quando la rota che Tu sempiterni 
desiderato, a se me fece alteso, 
con l’armonia che temperi e discerni, 
        parvemi tanto allor del cielo acceso 
       delle fiamme del sol, che pioggia o fiume 
      lago non fece mai tanto disteso. 
        La novita del suono e il grande lume 
       di lor caggion m’accesse un disio 
       mai non sentito, di cotanto acume 
      (Paradiso, I, 76-84)400 
     
    Ve como el Gran Maestro 
        a aquesta inmensa cítara aplicado,  
    con movimiento diestro 
    produce el son sagrado 
       con que este eterno templo es sustentado 
        Y como esta compuesta 
       de números concordes, luego envia, 
        consonante respuesta 
        y entrambas a porfia 
       mezclan una dulcisima armonia. 
 
Que Rubió i Lluch se ocupase de Dante entraba en la lógica del homenaje dantesco. El 
aspecto significativo del estudio es, pues, que tratase de evidenciar la similitud entre Dante y Fray 
Luis de León. A pesar de que Rubió i Lluch declaraba que el campo de observación en el que iba 
a efectuar el «modesto» paralelo entre los dos escritores era muy concreto y no pasaría «de la 
esfera del sentiment musical, ni d’ella ens volem moure ja un sol punt» (ibidem: 7), lo cierto es que 
el erudito catalán había llevado a cabo durante la primera parte del estudio una comparación que 
bien trascendía los límites declarados. Así, los documentos poéticos de estética musical en Dante 
y en Fray Luis de León, si bien mostraban aspectos específicos coincidentes entre los dos autores, 
se constituían como material a partir del cual efectuar una comparación que iba más allá de los 
mismos documentos y obedecía a la ideología y a la tendencia estética del catedrático catalán.   
Para empezar, Rubió i Lluch manifestaba, unas veces de manera connotada y otras de 
forma explícita, la superioridad y la universalidad de la figura dantesca al tiempo que subrayaba el 
                                                          
400 Así en Rubió. Solo hemos corregido la referencia, ya que Rubió da Purgatorio, I, 76.   
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valor del autor castellano; el resultado era un acercamiento del valor de ambos escritores del cual 
derivaba, en consecuencia, el engrandecimiento del autor español al ser comparado con el 
universal Alighieri.  
 
Si el Dant ocupa’l cim gloriós de la epopeia critiana, fra Lluis en la lírica moral i religiosa té molts pocs 
rivals. És com hem dit al principi, una naturalesa purament lírica. Visqué de la inspiració lírica, i sols per ella; 
i en tal concepte en el Parnás espanyol, i tal volta en l’europeu del seu temps, no recordo qui puggui posar-se-li de 
costat [el subrayado es nuestro] (ibidem: 1). 
 
Y antes de proceder al análisis de los documentos musicales: 
 
    Era imposible que’l poeta, en qui més alta ha volada la inspiració lírica entre nosaltres, i el màxim poeta, 
que no admet calificatius, deixessin de sentir en llurs ànimes exquisides i vibrants, la més delicada de les arts 
(ibidem,  5).  
 
Ya en la primera página, la primera coincidencia que Rubió destaca es que ambos eran 
poetas cristianos. Pero muchas de las características que imprimen a Fray Luis de León su valor 
artístico coinciden con características dantescas. Como Dante, Fray Luis se impone en su tiempo 
por su pasión, por ser reflejo de su gran inspiración, por el movimiento de sus estrofas, por su 
dulzura, por el uso que hace de la palabra lleno de novedades y, sobre todo —afirma Rubió—, 
por su originalidad «substancial», que alcanza después de un primer periodo de influencia 
petrarquista y sobre todo horaciana.  
Fray Luis de León, como el florentino, es un poeta de actualidad cuya obra está repleta de 
alusiones históricas a personajes y a hechos pasados y contemporáneos siendo al tiempo, al igual 
que el autor de la Divina Comedia, íntimo, subjetivo y personal. La afición a la serena vida 
campestre y su vivo sentimiento por la naturaleza lo diferencia de Dante pero lo sitúa —afirma 
Rubió— junto a los más grandes intérpretes poéticos de la creación como Lamartine, Heredia, el 
colombiano Fallon o el poeta inglés Shelley; comparación que viene a corroborar el propósito de 
engrandecer la figura leoniana.  
Sin embargo, de la obra de Fray Luis de León lo más importante y valioso para Rubió i 
Lluch es la lírica: su poesía moral y sobre todo su poesía mística, que no ha podido ser superada 
hasta la lírica cristiana de Manzoni o de Novalis:   
 
ses efusions líriques enlairades són com una anticipació de les benaurances celestials. Aqui està lo més fort i 
original de sa producció: en la poesia moral, i més que tot, en la mística. Quan il·luminen son estre la fé i la 
esperança ó l’amor cristians, llavors diu M. Menedez Pelayo, ascendeix a altures mai aconseguides per la 
inspiració pagana. […] Llavors, repetim, ateny un grau d’originalitat extraordinari, en la que creiem que no 
ha estat superat per cap poeta religiós en llengua vulgar, fins als Himnes sagrats de Manzoni, o els cants 
exquisits però menys vigorosos, de Novalis (ibidem: 3).  
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Aunque algunos críticos la hayan colocado en un nivel superior, ni siquiera la poesía 
mística de San Juan de la Cruz supera, para Rubió, la del catedrático salmantino: en la de San Juan 
de la Cruz es más visible la influencia bíblica del Cantar de los Cantares, mientras que la poesía 
mística de Fray Luis de León, asimismo inspirada en el lirismo bíblico, alcanza «un grado de 
originalidad extraordinario». Es el lirismo bíblico el que imprime el sentimiento profundo y 
vibrante de la naturaleza a la poesía mística de Fray Luis de León, y como Dante en el Paraíso, el 
poeta castellano ve en ella el reflejo divino, la gloria de «Colui che tutto muove». Ambos, como 
filósofos y poetas, son capaces de sentir intensamente la belleza intelectual.  
 Pero si la elección de Fray Luis de León como autor con el cual comparar a Dante 
reflejaba la ideología cristiana de Rubió i Lluch, esta elección también reflejaba su sentimiento de 
pertenencia a la cultura española:  
 
Se l’ha cregut un Horaci espanyol, sugestionat sols per la imitació del extraordinari cantor de la grandesa de 
Roma i d’Agust. No és cert: no es pas la seva ànima la que s’entrega a Horaci, sinò l’esperit d’aquest poeta a 
qui ell doná alberc en la seva, obligant-lo abans d’entrar-hi a fer-se espanyol i a fer-se cristiá. En cap poeta 
del nostre Parnás [la cursiva es nuestra] es presenta el cigne de Venusa més espanyolisat, que en el príncep de 
la escola salmantina (ibidem: 2).      
  
Cristiano y español era también Calderón de la Barca, del cual Rubió se había ocupado 
hacía más de treinta años en un estudio que le había hecho ganar el concurso convocado por la 
Real Academia de Buenas Letras de Barcelona en memoria del escritor español: El sentiment del 
honor en el teatro de Calderón. Calderón de la Barca era el poeta cristiano por excelencia con el que 
Dante mantenía mayor afinidad espiritual:  
 
    No obstant, malgrat lo que acabem de dir, quan es tracta de comparar el Dant amb algun poeta cristiá no 
és pas certament el nom del mestre Lluis de Leon, el que’ns acut tot seguit al nostre pensament, sino el del 
príncep del teatre espanyol; el de Calderón de la Barca. En la historia del gran art cristici, que no es pas 
sempre, certament, el patrimoni estetic per excelencia dels pobles cristians, les dues figures que s’ens 
presenten amb més fort parentiu espiritual, són indubtablement el Dant i Calderón. Entre l’anima altiva i 
tortuosa de l’Alighieri i la profunda del autor de la Vida es sueño, les afinitats inicials e internes, já que no les 
de execució, són moltes, i de primer entuvi ben oviadores. […] La inspiració dels dos grans genis amb 
volada d’aliga plana, com diu En Milá i Fontanals, per aquella mateixa regió enlairada, en que s’identifiquen 
la veritat i la bellesa. En un i altre poeta, l’univers és un reflexe de l’armonia dels cels; el llenguatje poètic té 
igual sentit trascendental, i és expressió de idèntiques armonies entre’l mon moral i el sensible. En la obra 
épica del Dant, com en la dramàtica de Calderon, els destins de l’home es confonen amb els de la 
humanitat; el Segismundo de la Vida es Sueño és un símbol d’ella; com aixi mateix ho és el Dant com 
protagonista del seu poema. Un i altre alegoritsen heroicament, atrevidament. De l’art de Calderon s’exhala 
una professió de fe cristiana continuada, al ensems que de la sublim trilogia d’ultratomba. El italiá i 
l’espanyol són els majors filòsofs i teòlegs de la poesia, i els majors poetes de les més altes veritats 
trascendentals; els poetes per excelencia del dogma cristici, els poetes més representatius de la civilisació 
catòlica (ibidem: 4-5). 
 
Del estudio emergían, además, otros dos aspectos de Fray Luis de León esenciales para 
Rubió: el carácter lírico de su poesía y su clasicismo. Los mismos documentos musicales del autor 
castellano que Rubió analizaba eran composiciones líricas y, como hemos podido comprobar, 
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desde el inicio del estudio subrayaba este aspecto. Y es que la lírica, de carácter primitivo, todavía 
representaba el género de poesía por excelencia al tener por objeto la expresión de los afectos y 
solicitar más que otros géneros una continua serie de imágenes y de conceptos altos. La 
consideración de Fray Luis de León como poeta lírico fue, además, objeto del discurso que leería 
en la sesión conmemorativa del IV Centenario del nacimiento de Fray Luis de León, celebrada el 
2 de mayo de 1928 en la Universidad de Barcelona401.  
En cuanto al clasicismo, Rubió destacaba la influencia e imitación horaciana y la influencia 
de la estética de Platón en el autor castellano, influencias que ya habían sido puestas de relieve 
por Milà i Fontanals y que Rubió había tratado siguiendo su huella. Decía Milà i Fontanals a 
propósito de la influencia de Horacio en Fray Luis de León: 
 
    Ensayóse en varias traducciones, algunas de Horacio, que aunque procuró que hablasen en castellano y 
no como extrajeras y advenedizas sino como nacidas en el propio suelo y naturales, conservan fielmente el 
clásico sabor y las gracias lesbias del canto de Ofanto […]. Del estudio de tan diversos modelos, como son 
los libros sagrados y los cantos de Horacio, formó Fray Luis de León los principios de su escuela (Milà i 
Fontanals, 1892 [1842]: 27).  
  
Y también Milà se refería a la Oda a Salinas como «aquella que podemos llamar bella 
paráfrasis cristiana de la teoría estética de Platón, es decir, la oda de nuestro primer lírico á la 
música de Salinas» (Milà i Fontanals,1869: 270).  
La decisión de comparar al poeta castellano con Dante Alighieri respondía, por tanto, a la 
tendencia estético-literaria de Rubió i Lluch, así como a su ideología moral y cultural. De la 
comparación con el poeta florentino salía indudablemente beneficiado el patrimonio literario 
español a través del nombre de Fray Luis de León: poeta, clásico, cristiano y español. Según la 
reseña de 1926, Rubió trató este tema en el curso dantesco de los EUC (1920-1921), pero 
también sabemos que el estudio, en catalán, fue leído en la Real Academia de Buenas Letras de 
Barcelona, institución que seguía caracterizándose por un tradicionalismo ideológico que se 
adhería a la catalanidad de la Renaixença y se alejaba de las posiciones catalanistas más radicales 
de la época. Rubió, cuya erudición y cuya catalanidad lo habían convertido en uno de los 
protagonistas de las instituciones culturales más importantes de Cataluña, entre las que se 
encontraba el Institut d’Estudis Catalans, se insertaba en ese tradicionalismo de la Academia 
catalana que en aquel entonces consideraba la tradición cultural española también como tradición 
propia; la valoración del patrimonio literario español era, pues, la valoración de su propio 
patrimonio. A este propósito es muy significativa la carta que escribió a Juan Luís Estelrich el 18 
de mayo de 1913:  
                                                          
401 Breves consideraciones sobre Luis de león como poeta lírico: Discurso que en la sesión conmemorativa del IV centenario del nacimiento 
de Fra Luis de León, leyó […], Barcelona Universidad de Barcelona, 1928. 
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    Dicen que la lengua catalana está condenada a desaparecer; tal vez tengan razón los que así piensan; a mí 
no me hace esa reflexión mella alguna. Me guardaré mucho de dar una patada a un moribundo. Cuando ese 
moribundo es mi madre, como la lengua catalana, entonces tengo y siento el deber filial de alargarle la vida 
cuanto pueda; de darle una gota de cordial, mientras respire. He aquí toda la filosofía de mi catalanismo. 
Eso no quita que sienta el iberismo, con un sentimiento tripartito, verdaderamente amplio y generoso, y en 
mi cátedra de Lit.ª española, soy un españolón y me entusiasmo tanto como en mi cátedra de Lit. catalana, 
hablando en catalán (Torres-Gost, 1985: 433) 402.  
 
Es importante, por otra parte, evidenciar el valor estético que Rubió atribuyó a la obra de 
Fray Luis de León y especificar que del estudio no emerge la identificación entre el criterio moral 
cristiano y el criterio estético a la hora de valorar estéticamente la obra literaria: no son grandes 
poetas porque son poetas cristianos. El valor estético de la obra de ambos autores deriva de la 
obra misma, del resultado estético y del efecto que produce, y no de ser reflejo o medio para 
impartir una enseñanza moral —no hay que olvidar a este propósito la admiración y el interés que 
Rubió siempre sintió por los clásicos o por autores como Heine o Goethe. En el fragmento 
dedicado a Calderón, Rubió hacía además un inciso sobre el arte cristiano en el que afirmaba que 
«no es pas sempre, certament, el patrimoni estetic per excelencia dels pobles cristians» (Rubió i 
Lluch, 1930: 4); en consecuencia, al igual que un pueblo cristiano puede poseer un patrimonio 
estético más o menos independiente de la moral cristiana, el valor estético de una obra podrá ser 
independiente de la moral de su autor, cosa que no impide que Dante y Fray Luis de León fuesen 
para Rubió egregios poetas al tiempo que grandes representantes de la ideología cristiana.     
Por otra parte, también tenemos noticia gracias a los apuntes sobre el centenario dantesco 
de Ramon d’Alòs403 de que el 6 de marzo de 1921, poco antes de que leyese su estudio sobre 
Dante y Fray Luis de León en la Real Academia de Buenas Letras de Barcelona, Antoni Rubió i 
Lluch llevó a cabo también a cargo de la misma academia catalana una disquisición sobre la 
traducción de Andreu Febrer, comparándola con la castellana de Fernández de Villegas, y sobre 
Milà i Fontanals como dantista, así como la lectura pública de su traducción del canto VI del 
Purgatorio «al son del galope de la cabalgada de las Walkirias, que ejecutaba la banda municipal, en 
la oscura plaza del Rey. Fue muy celebrada; pero si algún éxito mereció —justificaba Rubió— se 
ha de atribuir entero a nuestra maravillosa lengua»404. La traducción fue publicada también en el 
monográfico dantesco de la revista Catalana el 15 de septiembre de 1921405, un día después del 
                                                          
402 Agustí Calvet también describe el entusiasmo de Rubió cuando trataba los grandes escritores de la tradición 
española en las clases universitarias: «Tenia perduda la vista, i coses molt més importants a fer que enfrontar-se amb 
aquelles aglomeracions absurdes, de tan nombroses, on sols un dos o un tres per cent dels alumnes s’interessaven 
seriosament pel que ell podia ensenyar. I això, combinat amb la rutina i l’avarícia del sistema universitari, mantenia 
don Antoni allunyat de la seva càtedra la major part del curs [...]. Del que perdíem, ens adonàvem només un parell de 
vegades en tot el curs: era quan Rubió i Lluch, seguint una mena de tradició ja consagrada, venia personalment a 
explicar-nos alguna lliçó capital: Fray Luis de León, Boscà o Garcilaso. Aquell dia, sense saber com, l’aula 
s’emplenava de gent estranya, vinguda expressament per escoltar el mestre» (Gaziel, 1981, apud Balcells, 2000: 14).    
403 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2.   
404 Carta de Rubió i Lluch a Estelrich del 15 de marzo de 1921 (Torres Gost, 1985: 512).  
405 «Del Purgatori. Cant VI», Catalana, a. IV, n. 102, pp. 409-413.   
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exacto VI centenario de la muerte de Dante. En nota a pie de página Rubió declaraba que había 
procurado conservar en su versión el carácter de la traducción catalana de Andreu Febrer, «la 
primera en llengua vulgar entre les europees, tan forta y aspra, però tan exacta y precisa com cap 
d’altra» (Rubió, 1921a: 413).  
Por el testimonio de Jordi Rubió i Balaguer sabemos que el entusiasmo de Rubió i Lluch y 
su dedicación a Dante no se limitó a estas manifestaciones y a los cursos del Institut de Cultura i 
Biblioteca Popular de la Dona y de los Estudis Universitaris Catalans, sino que lo llevó a ocuparse 
del poeta de Florencia también en los cursos universitarios:  
 
En els seus últims anys, quan ja la salut o els compromisos no li permetien de seguir donant amb regularitat 
les seves classes, encara en 1921 dedicà als Estudis Universitaris una tanda de lliçons sobre el Dant a 
Catalunya, en commemoració del centenari de la mort de l’Alighieri, amb la col·laboració d’en Ramon Alòs. 
Hi foren llegits i comentats alguns dels cants més famosos de la versió de l’Andreu Febrer. Rubió i Lluch, 
aquell any es concentrà totalment en el poema sacro, omplí de notes dos exemplars de butxaca que duia 
sempre amb ell, n’estudià comentaris, s’aplicà a la traducció d’algun fragment, prengué part en 
commemoracions públiques sobre Dante i escrigué un assaig sobre el sentiment de la música en Fray Luis 
de León, que publicà després en la miscel·lania en honor de la Sra. Carolina Michaleis de Vasconcellos. 
L’entusiasme dantesc l’obsessionà màgicament i necessità de comunicar-lo als seus deixebles, tant a la 
Universitat com als Estudis (Rubió i Balaguer, s.a., apud Massot i Muntaner, 2006a: 121).  
 
II.8.3 Últimas muestras de admiración dantesca por parte de Rubió i Lluch  
Aparte de la publicación de «El sentiment poétic de la musica en el Dante i en fra Lluis de 
Leon» en Miscelânea en 1930, pasada la conmemoración del VI centenario de la muerte del poeta 
toscano, Rubió i Lluch no llevó a cabo más estudios o manifestaciones relacionadas con la figura 
o la obra del Florentino, aunque en algunas ocasiones todavía dio muestra de su admiración o de 
consideración por el poeta toscano. Una de ellas fue en ocasión del homenaje que le rindió La 
Veu de Catalunya el 28 de junio de 1925 con el artículo-entrevista «Les grans figures internacionals 
catalanes. Interviu amb Antoni Rubió i Lluch. Als seus 40 anys de càtedra»406, en el que 
mencionaba a Dante entre sus autores predilectos:  
 
    Li preguntem quins són els seus autors cabdals preferits dintre la producció purament literària, a part 
dels clàssics grecs i llatins i dels catalans. Aquest són el Dant; la «Divina Comèdia» del Dant li ha donat 
hores d’intensíssima joia, en descobrir en la seva atenta lectura i meditació aquelles monjoies excelses de la 
més alta lírica; també Fra Lluís de León, Camoens, Heine. Per Heine sent especial predilecció […]. Un altre 
autor de les seves preferències també és Shakespeare (Rubió i Lluch, 1925: 6).  
 
Este artículo se sumaba a los diversos homenajes que la prensa dedicó a Rubió i Lluch en 
aquellos años. Y es que en julio de 1926 Rubió cumplía la edad de la jubilación reglamentaria, 
setenta años. Ese año la cátedra de los Estudis Universitaris Catalans pasó a ser ocupada por 
Jordi Rubió i Balaguer, que lo había sustituido en diversas ocasiones tanto en los Estudis como 
                                                          
406 Uno de los aspectos del erudito catalán que destacaba el artículo-entrevista su amistad con jóvenes que adherían al 
movimiento literario de la época como Franquesa i Gomis, Juan Luis Estelrich, Francesc Matheu o Costa i Llobera.  
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en la Universidad. Su actividad en la Facultad de Filosofía y Letras se prolongó un par de años 
hasta que en 1928 le llegó la jubilación definitiva y, según consta en el Anuario de la Universidad 
de Barcelona de 1934-35 —el único anuario publicado en época republicana—, fue nombrado 
decano honorario de la Facultad de Filosofía y Letras (Balcells, 2000: 30).  
En ese periodo también llegó un reconocimiento importante para Rubió i Lluch. El 10 de 
marzo de 1927 fue elegido miembro de la Real Academia Española. Durante la dictadura de 
Miguel Primo de Rivera, un real decreto del 27 de noviembre de 1926 ponía a disposición de la 
Real Academia Española ocho plazas para las secciones destinadas a representar las lenguas 
catalana, gallega y vasca. Al catalán le correspondían dos plazas para Cataluña, una para Mallorca 
y otra para Valencia.  
Jordi Ginebra da cuenta de la tensión que se creó entre la intelectualidad catalanista a raíz 
de la reforma de la institución española (Ginebra, 2006: 106-107); existía el temor de que con la 
maniobra, llevada a cabo en la dictadura, se pudiese sustituir la función de fijación de la lengua 
llevada a cabo por el Institut d’Estudis Catalans, que ya se había visto privado desde 1925 del 
soporte y del reconocimiento de la Diputació; por otra parte, la reforma premiaba a los 
intelectuales dóciles a la política primorriverista a cambio de un reconocimiento formal y 
superfluo de la realidad plurilingüe del Estado español. Algunos intelectuales, aunque no 
aceptaban la maniobra, consideraron conveniente proponer personalidades de talla para evitar 
que se consagrasen oficialmente intelectuales cuya validez no era reconocida. Así, Carles Riba 
promovió como candidatos a Pompeu Fabra y a Rubió i Lluch. Otros, en cambio, se mostraron 
plenamente contrarios porque la aceptación de las plazas era incongruente con su ideología; 
Fabra, de hecho, rechazó la propuesta407. Por otra parte, otros intelectuales polemizaron sobre la 
supuesta intromisión de la política catalanista en la decisión de Fabra y, en general, en la cultura.  
Los representantes de la sección catalana fueron finalmente Rubió i Lluch y Eugeni d’Ors 
de Cataluña; Mn. Llorenç Riber de Mallorca y el P. Lluís Fullana de Valencia. La elección de los 
candidatos mallorquín y valenciano no fue descontada; en el caso del primero, porque en el 
panorama mallorquín había una figura de prestigio como Mn. Alcover, mientras que los 
académicos optaron por una personalidad menos conflictiva; en el caso del valenciano, se optó 
por un gramático de tendencia conservadora. Blasco Ibáñez, persona non grata para el gobierno de 
la dictadura, recibió un solo voto (Colón Domènech, 2004: 14). En cuanto a la modalidad en la 
que tomó posesión del sillón de la Academia Eugeni d’Ors, ya alejado del catalanismo, fue cuanto 
menos insólita; tuvo lugar en 1938 en Sevilla, en plena Guerra Civil y cuando la plaza ya había 
                                                          
407 Albert Balcells cita a este propósito la declaración que Pompeu Fabra hizo en la clausura de la Exposició del 
Llibre Català en diciembre de 1927: «No pude aceptar el puesto que en la Real Academia Española me ofrecían, 
porque creí que el oficio de depurar la lengua sólo a los catalanes, baleáricos y valencianos corresponde» (Balcells, 
2000: 31).  
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dejado de existir, pues la Academia había logrado con otro real decreto, del 22 de mayo de 1930, 
que se derogase el de 1926408. Poco antes de la derogación, el 23 de marzo de 1930, Rubió leyó 
ante la Real Academia Española su discurso de entrada Del nombre y de la unidad literaria de la lengua 
catalana.  
Germà Colón explica la elección de Rubió en cuanto personalidad catalana que no 
conllevaba polémicas (2004: 15). Su prestigio cultural y científico como historiador de la literatura 
peninsular era sobradamente reconocido y era una eminencia de las letras catalanas; había sido 
discípulo de Milà i Fontanals y condiscípulo de Menéndez Pelayo, catedrático de la Universidad, 
vicepresidente del Primer Congrés Internacional de la Llengua Catalana (1906), primer presidente 
del Institut d’Estudis Catalans y catedrático de los Estudis Universitaris Catalans, desde donde 
había creado una escuela de investigadores de excepción. No era, además, un personaje 
ideológicamente conflictivo.  
 En Del nombre y de la unidad literaria de la lengua catalana Rubió afrontaba un tema que había 
tenido siempre presente y que le preocupaba particularmente por ser de gran actualidad, ya que 
«aun en nuestros días» —afirmaba Rubió— «se pone en duda y se discute el nombre genuino y 
castizo de nuestra lengua y su unidad histórica, literaria, geográfica y filológica» (Rubió i Lluch, 
2004 [1930]: 32).  Si bien se ocupaba de todo el dominio del catalán, Rubió dedicó particular 
atención a Valencia por la tendencia que se había desarrollado a partir de finales del siglo XIV y 
sobre todo a partir del siglo XV según la cual la variante valenciana era considerada lengua 
independiente del catalán.  
Para sostener y defender la unidad lingüístico-literaria de la lengua catalana y su 
adecuación onomástica, llevaba a cabo un recorrido histórico partiendo del proceso largo y lento 
que debió afrontar la lengua catalana, y en general las lenguas vernáculas, para ser reconocida e 
imponerse como lengua nacional, hasta llegar a la época contemporánea, abordando los aspectos 
más conflictivos que habían hecho peligrar su unidad y su vitalidad, así como los aspectos 
relativos a su denominación.   
En este discurso también recordó la autoridad de Dante Alighieri, aunque las referencias 
al poeta italiano eran episódicas. Rubió no se adentró en el mérito de la literatura y de los autores 
catalanes sino puntualmente para reivindicar la unidad lingüístico-literaria del catalán y, por tanto, 
tampoco se ocupó de las influencias literarias en la literatura catalana, ámbito de estudio en el 
cual, a excepción del discurso sobre Dante y Fray Luis de León, Rubió había tratado la figura 
dantesca. Pero, aunque las dos alusiones a Dante fuesen muy puntuales, reiteraban la alta 
                                                          
408 Germà Colón señala que, en 1930, los mismos académicos daban cuenta del hecho de que «esas regiones tienen ya 
sus Academias y otros organismos culturales, mejor dotados, así de personal como de toda clase de elementos de 
trabajo para el cultivo y estudio de las lenguas respectivas» (Zamora Vicente, 1999, apud Colón Domènech, 2004: 13).  
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consideración del erudito catalán por el poeta italiano y destacaban su valor en el surgirmiento de 
una lengua nacional.  
El origen de lo que Rubió denominaba «lucha por el idioma» para referirse al largo 
proceso que deben afrontar los idiomas hasta llegar a conformarse, a conseguir su denominación 
definitiva, su unidad e identidad y el reconocimiento que permitirá su triunfo literario y político, 
podía darse en diversos ámbitos o ser promovida por diversos estímulos e ideas. Fue el caso, por 
ejemplo, del uso del vernáculo como instrumento adecuado para la cultura en la Edad Media, en 
la cual los romances se enfrentaron a la hegemonía del latín; o como instrumento para la difusión 
religiosa, como en el caso de Ramon Llull, de Lutero o de los místicos españoles en el XVI; o 
incluso como instrumento de dominación política, como la invocación del romance nacional 
realizada por Antonio de Nebrija en la que fuera la primera gramática europea (ibidem: 34).  
Pero el reconocimiento de la lengua vernácula podía tener lugar también a través del 
«culto supremo a la belleza»; este hace «que el Dante y el Petrarca prefieran para su inspiración la 
dulce habla toscana a la culta latina» (ibidem), a pesar de que el mismo Dante «no acerta[se] 
todavía con el nombre de lengua italiana, y se refi[riese] sólo al bel paese la dove il si suona» (ibidem: 
36)409.  A través  del «culto supremo a la belleza» el Dante poeta fue el precursor de la lengua 
literaria nacional, el volgare italiano; y es que la soberanía literaria, además de la soberanía política, 
es —afirma Rubió— la que consigue que se imponga una lengua que ha coexistido con una 
lengua superior. Asimismo, y por esta razón, Rubió presentaba la figura dantesca como 
testimonio autorevole del problema onomástico que presentan las lenguas durante el lento proceso 
de conformación de su identidad y de su reconocimiento.  
 
En 1936 se publicó una extensa miscelánea homenaje que le fue entregada en su casa al 
cumplir los ochenta años, el 24 de julio, pocos días después de que estallase la Guerra Civil410. El 
9 de junio de 1937 murió en Barcelona y el Institut d’Estudis Catalans le dedicó una sesión 
necrológica el 15 de junio de 1937, la única sesión que se realizó durante los años de la Guerra 
                                                          
409 Rubió cita el Inferno, XXXIII, v. 80: «del bel paese là dove’l sí suona». Otros pasajes dantescos que dan cuenta de 
la cuestión de la denominación son la Vita Nuova, XXV: «E non è molto numero d’anni passati, che appariro prima 
questi poete volgari; ché dire per rima in volgare tanto è quanto dire per versi in latino, secondo alcuna proporzione. 
E segno che sia picciolo tempo, è che se volemo cercare in lingua d’oco e in lingua di sì, noi non troviamo cose dette 
anzi lo presente tempo per cento cinquanta anni. E la cagione per che alquanti grossi ebbero fama di sapere dire, è 
che quasi fuoro li primi che dissero in lingua di sì» (2007: 48-49); y De vulgari eloquentia, libro I, cap. VIII: «Tutta quella 
parte d’Europa, poi, che resta fuori da questi due idiomi, fu occupata da un terzo, per altro ora tripartito, infatti 
alcuni dicono per affermare oc, altri oil, altri sì, e cioè gli Spagnoli, i Francesi e gli Italiani […]. Di queste genti quelle 
dell’oc occupano la parte occidentale dell’Europa meridionale, cominciando dai confini dei Genovesi. Quelle del sì si 
dispongono dai suddetti confini verso oriente, fino a quel promontorio d’Italia da cui comincia l’insenatura 
dell’Adriatico e arrivano sino in Sicilia. Infine, quelle dell’oil sono in un certo senso a nord di queste» (2006: 18-21).    
410 Estudis Universitaris Catalans. Homenatge a Antoni Rubió i Lluch: miscel·lània d'estudis literaris, històrics i lingüístics, 3 vols., 
Barcelona, Estudis Universitaris Catalans. Albert Balcells explica, además, que estaba previsto que la entrega de los 
volúmenes se realizase en un acto público en el Saló Sant Jordi de la Generalitat, pero no pudo ser a causa de los 
problemas de salud que afligían al estudioso (Balcells, 2000: 33).    
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Civil (Balcells/Pujol, 2002: 305). Años después, ya en 1947, el Institut publicó el Diplomatari de 
l’Orient Català (1301- 1409), tema al que Rubió se había dedicado tantos años y para el cual había 
consultado, además del Arxiu de la Corona de Aragó, del Arxiu històric de Barcelona y de la 
Biblioteca de Catalunya, numerosos archivos de Europa y, sobre todo, de Italia, consiguiendo 
recopilar una documentación de setecientos diecisiete documentos.    
Hemos tenido ocasión de mencionar que el catedrático de lengua griega y, a principios del 
siglo XX, decano de la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad de Barcelona, Ramon 
Manuel Garriga, profesor y sucesivamente compañero de Antoni Rubió i Lluch y de José 
Daurella y Rull, llevó a cabo en torno a 1890 unas Semblanzas literarias o Bosquejo de caracteres de sus 
compañeros de facultad de aquella época, que dedicó al entonces decano Joaquím Rubió i Ors411. 
Sorprenden la ridiculización que hace de Rubió i Lluch y los elogios del catedrático de Metafísica 
Daurella y Rull. Antonio Palomeque Torres recoge la descripción de ambos hecha por Garriga. 
Dice Palomeque: 
 
    Comienza [Garriga] manifestando que es el catedrático de los horrores [Rubió], ya que le causa horror el 
decanato interino de Garriga, la interrupción de la clase motivada porque un alumno hable en voz baja con 
otro o se distraiga y la de asistir a algún grado o exámenes, pues si actúa como Secretario hace o rehace las 
actas y si lo hace como vocal se distrae escribiendo alguna carta, anotando alguna obra y saliendo varias 
veces de la sesión para tomar algún refrigerio o para distraer la fatiga del examen. Con ironía dice que es 
excesivamente puntual, así muchas veces los alumnos se han marchado cansados de esperar y, en épocas de 
exámenes sus compañeros se felicitan el día que pueden empezar una hora después de la señalada, pero no 
por eso «el llamado decano-chico no sea laborioso, pues lo es en extremo». No tiene un momento de 
reposo desde que se levanta, «mientras se lava y se peina conjuga en verbo alemán o repite de memoria 
algún trozo de Crestomatía de la misma lengua; durante el desayuno lee algún periódico redactado en griego 
vulgar», después pasa a su despacho a preparar sus lecciones y «mientras come con sus helénicos hijos», lee 
las «Ideas estéticas» de Menéndez Pelayo o repasa alguna fructífera cuenta del consulado (de Grecia). 
«Abismado en el estudio y distraído por naturaleza, ha sucedido más de una vez pasar la hora de cátedra» y, 
apremiado entonces por el tiempo pone en movimiento a toda la familia y servicio, no obstante, llega a clase 
«tres cuartos de hora más tarde de la señalada en el cuadro». Si bien la indolencia le caracteriza en todo lo 
que es obligatorio en la Facultad, «se trueca en asombrosa actividad para cuando ha de granjearle honra o 
provecho». Constantes intervenciones en la Academia, conferencias sobre Literatura catalana a los P.P. 
Jesuítas, cursos de Retórica y Poética a las Instituciones, viajes frecuentes a Madrid para trabajar sobre 
códices importantes, consiguiendo así la fama que le proporciona la publicación de la obra inédita, la 
satisfacción de pasar una larga temporada en la Corte y el librarse de la monotonía de la cátedra. Termina 
señalando que Rubió i Lluch fue no sólo fecundo en obras literarias e históricas, sino también en la 
propagación de la especie (Palomeque Torres, 1982: 47).    
          
Palomeque también reproduce las palabras de Garriga a propósito de José Daurella y Rull: 
 
dice que al presentar este nuevo filósofo no debemos imaginarle como un moderno Diógenes desarrapado y 
habitante de un tonel, sino por el contrario como un tipo elegante, el completo caballero que, más que 
rancio filósofo, parece consumado diplomático. Favorecido por la naturaleza y por la fortuna, posee una 
fisionomía árabe, temperamento nervioso, figura elegante, excelentes condiciones intelectuales y aventajado 
entre sus condiscípulos que le facilitaron el ganar en honrosa lid la cátedra de «Metafísica» que desempeña. 
Su apogeo social reside en el palco que posee en el Gran Teatro del Liceo que ocupa con su joven esposa la 
cual, rica como él, lleva en ropa y alhajas un verdadero tesoro; para sus compañeros es como el Creso de la 
Facultad. Todos ellos le aprecian por sus prendas personales y por el fraternal cariño que siempre ha 
                                                          
411 Vid. nota 318.   
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distinguido esta Facultad de Letras en todos sus actos. Daurella, dice Garriga, es el movimiento continuo de 
su despacho mercantil a las dos cátedras que explica mañana y tarde y, añade, si pudiera dedicarse 
exclusivamente al estudio, llegaría a señalar «una nueva era en la ciencia y en la Metafísica, porque a su 
privilegiado talento asocia una constancia inquebrantable para la lectura y la meditación», pero la muerte 
temprana de su padre, le hace vivir doble vida, la del científico y la del comerciante que, aunque le 
proporcionan fama y riqueza, aumentada con el dote de su segunda esposa y, le convierten «en un áureo 
filósofo», no descansa un momento marchando como electrizado de la cátedra al despacho y, de ésta a 
aquélla (ibidem: 47-48).    
 
Cabe observar que Rubió, en su entrevista a La Veu de Catalunya había recordado a 
Garriga como uno de los profesores que más favoreció su acercamiento a los clásicos y, por otra 
parte, que las Semblanzas estaban dedicadas a su padre. Pero por mucho que se quiera interpretar 
la semblanza de Rubió desde un punto de vista irónico, como también irónica era la semblanza 
de Daurella, lo cierto es que las críticas vertidas a Rubió no eran exactamente lo que se dice 
ligeras. Dejando a un lado los aspectos personales, se fundamentaban principalmente en el hecho 
de que se ocupaba o ‘distraía’ en actividades diversas de su cátedra universitaria que podían 
procurarle fama o provecho, actividades que estaban relacionadas con lo que supuestamente 
debería ser la labor de un estudioso que lleva a cabo su magisterio en el ámbito universitario, lo 
que deja bien claro la concepción del profesor como funcionario por parte del Estado y por parte 
del ambiente universitario. Siguiendo el razonamiento de Xavier Serra, esta concepción explica 
que Daurella de la noche a la mañana pudiese pasar de ser profesor de Metafísica a profesor de 
Lógica412 y explica que la administración del Estado inventase el curso de ampliación para 
Derecho. Se trataba de un primer curso en el que las cátedras de Lógica, Historia y Literatura de 
Filosofía y Letras servían para filtrar el gran número de estudiantes de leyes y para obtener el 
máximo rendimiento, desde el punto de vista de la administración estatal, de unos funcionarios 
que costaban al Estado y que, de otra manera, no hubiesen visto llenas sus clases; y para el 
Estado, un profesor-funcionario bien aprovechado era el que tenía un gran número de alumnos 
(Serra, 2010: 22-25). Pero Rubió no era un profesor-funcionario, según la concepción estatal; 
Rubió fue un caso excepcional en la Universidad de aquellos años porque, además de llevar a 
cabo numerosos estudios, no dio la espalda a la realidad catalana y, para ello, hubo de moverse en 
el ámbito de cultura que se creó fuera de la Universidad. Son numerosos los testimonios positivos 
de su magisterio, tanto universitario como en los Estudis Universitaris Catalans, pero 
                                                          
412 El real decreto de la reforma universitaria llevada a cabo por el ministro García Alix, del 20 de julio de 1900, era 
relativo a la Facultad de Filosofía y Letras. Los artículos 12 y 32 dicen lo siguiente: 
»Art. 12. Los estudios comunes a todas las licenciaturas constarán de los siguientes grupos: 1.° Lengua y Literatura 
españolas; Lógica Fundamental; Historia de España. 2.° Lengua y Literatura latinas; Teoría de la Literatura y las 
Artes.  
»Art. 32. En todas las universidades de España existirán las enseñanzas que corresponden al primer grupo de las 
enseñanzas comunes. A este fin la Cátedra de Literatura General y literatura Española será en lo sucesivo de Lengua 
y Literatura españolas y la de Metafísica, de Lógica Fundamental, las cuales serán de igual manera desempeñadas 
(Galí, 1983: 33).       
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proponemos un fragmento de la necrología que Rovira i Virgili publicó en La Publicitat el 18 de 
junio de 1936 que pone de relieve precisamente el aspecto criticado por Garriga:  
 
    Un instint que no ens enganyà ens deia que el nostre profesor de Literatura era un home superior al tipus 
corrent dels catèdràtics que haviem conegut. Anàvem a la seva classe amb una dispossició d’esperit que no 
era certament la mateixa amb què escoltàvem les emfàtiques i tonants definicions metafísiques del senyor 
Daurella […]. 
    Ell no ha limitat mai la seva activitat a la càtedra. Paral·lelament, i en moltes ocasions com una natural i 
vera extensió de la feina universitària, ha realitzat una gran obra d’investigació històrica (Rovira i Virgili, 
1999: 99-100). 
 
Ahora bien, como han subrayado discípulos y estudiosos, donde pudo ejercer un 
auténtico magisterio fue en los Estudis Universitaris Catalans. En aquella cátedra formó un grupo 
de estudiosos excepcional. Uno de ellos fue Ramon d’Alòs-Moner.    
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III. Dante y la internacionalización de Cataluña.         
Ramon d’Alòs-Moner 
 
 
En 2003 Albert Balcells publicó Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Semblança biogràfica413. Para su 
estudio consultó la semblanza realizada por Miquel Coll i Alentor, publicada en 1971, y la inédita 
de Jordi Rubió i Balaguer, que se conserva en el Arxiu històric de l’Institut d’Estudis Catalans. 
También consultó el expediente personal de Ramon d’Alòs del Arxiu de la Diputació de 
Barcelona y del Arxiu de la Universitat de Barcelona, las actas de las reuniones del Institut, así 
como el libro L’Institut d’Estudis Catalans: Els seus primers XXV anys —edición de 1935 en la que 
contribuyó el mismo d’Alòs— y los dicursos de la Real Academia de Buenas Letras de Barcelona.  
Aparte de la bibliografía citada, no tenemos noticia de otros estudios monográficos sobre 
este erudito catalán, cuya labor en el seno del Institut d’Estudis Catalans fue de gran importancia 
para la cultura catalana y para su proyección exterior. La actividad que llevó a cabo Ramon d’Alòs 
en este último ámbito puede interpretarse desde la perspectiva de la consideración del prestigio y 
del reconocimiento internacional —que podían llegar en aquel entonces solo a través de la 
política del rigor científico y del cosmopolitismo representado por el Institut d’Estudis 
Catalans— como instrumentos para consolidar la identidad y la cultura catalanas al tiempo que 
para aumentar la consideración por parte de las autoridades españolas y, en consecuencia, 
aumentar las posibilidades de éxito en la mediación política con dichas autoridades.   
La posible causa de la escasez bibliográfica es que el archivo personal de d’Alòs no estaba 
disponible al público. Aunque en estos momentos se encuentra solo inventariado414, de reciente el 
Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou está a disposición de los usuarios en el Arxiu de l’Institut 
d’Estudis Catalans415, por lo que es esperable y muy probable que pronto se incrementen los 
estudios sobre este personaje crucial en la historia del Institut.  
El fondo Ramon d’Alòs-Moner i de Dou, junto a las actas de las sesiones del Institut 
d’Estudis Catalans, la semblanza realizada por Balcells y el libro de Albert Balcells y Enric Pujol 
Història de l’Institut d’Estudis Catalans 1907-1942 constituyen las principales fuentes de estas 
páginas; del fondo de d’Alòs especialmente la documentación relativa al ámbito dantesco, 
documentación de la que emerge como uno de los principales artífices de la celebración en 
                                                          
413 Albert Balcells (2003): Ramon D’Alós-Moner i de Dou. Semblança biogràfica. Conferència pronunciada davant el Ple per Albert 
Balcells el dia 16 de desembre de 2002, Barcelona, Institut d’Estudis Catalans.  
414 Lamentablemente, por el hecho de que el fondo está solo inventariado, sin catalogar, los documentos no pueden 
ser reproducidos ni a través de fotocopias ni a través de fotografías, motivo por el cual nos hemos limitado en 
nuestro  trabajo a utilizar solo los apuntes manuales que hemos tenido la oportunidad de realizar in loco.    
415 Albert Balcells, al final de la Semblança, proponía que, dada la importancia de los documentos, el Institut d’Estudis 
Catalans sugiriese a los descendientes de Ramon d’Alòs que los depositasen en la Biblioteca de Catalunya (Balcells, 
2000: 25)  
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Cataluña del VI centenario de la muerte de Dante Alighieri, tal y como señala Albert Balcells 
(Balcells, 2003: 9). Además, los documentos dantescos del fondo d’Alòs también evidencian la 
gran oportunidad que esta conmemoración representó para la cultura catalana y especialmente 
para el sector catalanista desde el punto de vista del reconocimiento exterior; ya cuenta de la 
actividad de promoción del centenario que llevó a cabo Ramon d’Alòs-Moner, el cual, en cuanto 
secretario general, representaba al Institut d’Estudis Catalans, que, dada la estrecha relación que 
mantenía con la política mancomunitaria y los miembros de prestigio con los que contaba, se 
constituyó en la época como el verdadero ente regulador de la cultura catalana.  
 
III.1. Un erudito–funcionario al servicio de la cultura catalana 
 
Ramon d’Alòs-Moner i de Dou (Barcelona 1885-1939) pertenecía a una familia numerosa 
de linaje —su padre, Lluís F. d’Alòs i de Martí, fue el primer marqués de Dou, título pontificio— 
que profesaba gran religiosidad y cultivaba gran afición por la genealogía y por la heráldica. La 
familia d’Alòs estaba emparentada con la del escritor y poeta, además de traductor de la Divina 
Comèdia (1945), Josep Maria de Sagarra, que la describe así en sus Memòries: 
 
    Dels nostres parents, el que arribà a la més gran intimitat, fins a convertir-se en una mena de germà gran 
i conseller del meu pare, fou don Lluís d’Alòs i de Martín, marquès de Dou; veí gairebé nostre, no deixava 
passar dia sense venir a escalfar almenys per cinc minuts una cadira de casa (Sagarra, 1999: 153).  
[…] hi havia un altre antic i sumptuós immoble, molt visitat per nosaltres. Era la casa del marquès de Dou; 
l’oncle Lluís Alòs, que li dèiem. La seva esposa, que era la tia Tuietes, tot i ser baixeta, omplia amb el seu 
prestigi la immensitat de la casa. Aquella típica família havia ja donat, a començament de segle, cinc fills a la 
església […].  
    La tia Tuitetes practicava intensament la vida religiosa i la vida social. Rebien molts representants de les 
antigues famílies del país, però potser en rebien encara més del món eclesiàstic. Allís, com si res, escalfaven 
les cadires, o menjaven a taula, bisbes, abats, vicaris generals i priors d’ordres religiosos. Tant el marquès 
com la marquesa sentien una passió per l’heràldica, pels arbres genealògics i per tot el que feia a títols i 
nobleses, i contrastava aquella flaca del clima de la pura vanitat amb la senzillesa del seu tracte i amb un cert 
esperit evangèlic, que aparentaven i sens dubte posseïen (ibidem: 247-248).   
 
Ramon d’Alòs terminó la carrera de Filosofía y Letras en 1906, aunque se matriculó en la 
universidad como estudiante de Derecho; el magisterio de Rubió i Lluch determinó este cambio 
de dirección. «Vaig entrar-hi estudiant de Dret, vaig sortir-ne estudiant de Lletres», diría Lluís 
Nicolau d’Olwer a propósito de la influencia que tuvieron las clases de Rubió i Lluch (Nicolau 
d’Olwer, 1958: 48). Y lo mismo hubiese podido afirmar d’Alòs que, en 1926, con motivo de la 
inminente jubilación del maestro Rubió, escribía en La Paraula Cristiana:  
 
Ha estat el Dr. Rubió i Lluch guiador de generacions d’estudiosos, dolcissimo padre dels seus bons 
deixebles, mestre de mestres. Tots els que hem tingut la sort de pasar per la seva classe de literatura, 
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recordarem sempre amb efusió les seves lliçons que no es reduïren a un mer exercici  mnemotènic per 
aprendre de cor el programa de l’assignatura. Les seves explicacions i conferències, plenes d’observacions 
ben originals i suggestives, fruit d’amples lectures de les grans obres del pensament humà, i de la quotidiana 
conversa —segons feliç frase seva— amb els immortals, eren dites amb un entusiasme i amb un escalf 
verament jovenívols. Així han fet gustar les literatures peninsulars, han obert nous horitzonts en els 
alumnes, han desvetllat moltes vocacions. I no sols és l’hora reglamentària de classe ço que ens ha ofert el 
Dr. Rubió des de la càtedra; els seu mestratge s’és continuat i ampliat en les lliçons del Estudis Universitaris 
Catalans, dintre mateix de la seva llar familiar. Perquè mai ningú que l’hagi consultat, que li hagi demanat 
orientacions en l’estudi, fora del recinte universitari, no ha estat defraudat (Alòs, 1926: 570-571).  
 
Contemporáneamente asistía a las clases de Literatura Catalana de Rubió i Lluch en los 
Estudis Universitaris Catalans en las que con Jordi Rubió i Balaguer, Francesc Martorell i Trabal, 
Ferran Valls i Taberner, Lluís Nicolau d’Olwer, Agustí Duran i Sanpere, Ramon d’Abadal i de 
Vinyals y Manuel Reventós, entre otros, formó el grupo de las primeras promociones de los EUC 
que aseguraría el cambio generacional de los fundadores del Institut d’Estudis Catalans416. Josep 
Maria de Sagarra recuerda esta generación que se formó en los EUC, cuyas clases se impartían en 
el Ateneu:  
 
    Jo assitia a les clases de literatura catalana que ens donava a l’Ateneu don Antoni Rubió i Lluch, aquell 
cavaller extraordinari, el més sensible, el més original de totes les velles figures de la intel·lectualitat heroica 
d’aquest país; el mestre dels mestres, sota les ales del qual començà a florir una generació magnífica de 
xicots que entraren als estudis per la porta gran i amb una responsabilitat científica absoluta. Aquells xicots 
eren tots gairebé d’una mateixa edat, i em duien set anys d’avantatge […]. Es deien Jordi Rubió i Balaguer, 
Lluís Nicolau d’Olwer, Ferran Valls i Taberner, Agustí Duran Sampere, Ramon d’Abadal i de Vinyals, 
Francesc Martorell i Trabal, Ramòn d’Alòs i de Dou, Manuel Reventós Bordoy, el més jove, el més vital i 
els més escandalós de tots ells, Pere Bosch Gimpera (Sagarra, 1999: 468).  
 
La naturaleza de la cátedra de los Estudis Universitaris Catalans era muy diferente a la del 
sistema tradicional; consistía en una especie de seminario en el cual la participación y la 
investigación de los alumnos era parte inherente del curso417. Esta modalidad de magisterio 
explica la estrecha colaboración que se estableció entre discípulos y maestro en proyectos tan 
                                                          
416 Ramon d’Alòs Moner y Jordi Rubió i Balaguer fueron los primeros secretarios redactores del Institut (1907). A 
finales de 1913 Jordi Rubió i Balaguer se convirtió en el director de la Biblioteca de Catalunya, aunque no fue 
nombrado miembro del Institut hasta 1942. Francesc Martorell i Trabal entró como secretario redactor en 1909 para 
sustituir provisionalmente a d’Alós, en 1916 pasó a ser secretario adjunto en la Secció Històrico-Arqueològica y fue 
nombrado miembro numerario en 1918. Lluís Nicolau d’Olwer fue secretario redactor del Institut durante el periodo 
inicial y miembro adjunto de la Secció Filològica en 1917, llegando a ser miembro numerario en 1918 como sustituto 
de Maragall. En 1912 Valls i Taberner entró de secretario redactor, cargo que compartía con Agustí Calvet (Gaziel), y 
en 1928 fue elegido secretario adjunto de la Secció Històrico-Arqueològica, alcanzando la categoría de numerario a 
finales de 1935 al ocupar la vacante libre por defunción de Martorell. Adabal fue miembro en 1942. Soldevila 
también fue secertario redactor con interrupciones durante el periodo 1915-1921 y fue nombrado miembro en 1947. 
Pere Bosch Gimpera fue nombrado miembro adjunto en 1935 y en 1958 entrarían a formar parte del Institut Agustí 
Duran i Sanpere, Manuel Reventós y Josep Maria Casacuberta; vid. Balcells/Pujol, 2002.  
417 Así lo explicaba el mismo Rubió en la reseña sobre la cátedra de Literatura Catalana de los EUC: «El nostre 
principal esforç s’ha encaminat a formar un triat nombre d’alumnes, als qui hem ensenyat no una ciencia feta, sinó 
una ciencia a fer, en la que han d’esser un día utilíssims elements renovadors y constructors. Obrintlos cada curs 
punts de vista diferents, encara que deslligats aparentment, se’ls ha avivat l’esperit de curiositat, y d’aquesta manera 
s’ha lograt que considerassen la Cátedra de Literatura Catalana, més que com un estudi del que ab un curs se trau un 
cerificat d’aptitut, com un laboratori en el que durant anys y anys hem de treballar ab constancia, professors y 
alumnes, per refer l’historia de la cultura del nostre gloriós passat, que tal vegada donará a l’humanitat més d’una 
sorpresa» (Rubió i Lluch, 1907: 18).   
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importantes como los Documents per la història de la cultura catalana mig-eval (1908-1921) o el 
Diplomatari de l’Orient Català:  
     
La idea de formar aquella col·lecció no brollà de les lliçons de literatura catalana, però en elles trobà camp 
per desenrotllar-la i efecients col·laboradors. Rubió i Lluch mateix n’ha explicat la gestació. Paral·lelament 
als estudis d’història literària de Catalunya, realitzava per segona vegada un escorcoll a l’Arxiu de la Corona 
d’Aragó per completar la documentació del Diplomatari de l’Orient Català i tot repassant els registres des de 
Jaume II a Martí I, li venien a les mans documents de valor cultural que es plaïa de comentar a la seva 
càtedra. La curiositat i interès que aquelles troballes desvetllaven en els alumnes, no cal ponderar-les ací. 
[…] Tots sentíen la febre de l’excavador quan veu sorgir els restes autèntics d’una ciutat que abans només 
era coneguda per informacions tradicionals i de segona mà. Així sorgí espontàniament l’equip de 
recercadors a l’Arxiu que col·laboraren amb Rubió i Lluch en la composició del recull. En Ramon d’Alòs, 
En Francisco Martorell i Traball, En F. Valls i Taberner, jo mateix, únic sobrevivent d’aquella colla tan 
agermanada (Rubió Balaguer, s.a., apud Massot i Muntaner, 2006a: 118).    
 
Al año siguiente de su licenciatura, Ramon d’Alòs entró como secretario redactor del 
recién creado Institut d’Estudis Catalans (1907), ocupándose entre otras cosas de la organización 
de la biblioteca, que se convertiría posteriormente en la Biblioteca de Catalunya. Según explicaba 
Jordi Rubió i Balaguer en la semblanza inédita de Ramon d’Alòs, el cargo preveía la realización de 
diversas actividades, como la transcripción de documentos, la traducción y revisión de originales, 
la confección de índices alfabéticos, la supervisión de la impresión de los libros en curso, etc. Y 
también formaba parte de esta labor la investigación de archivos y las actividades inherentes a la 
vida colectiva del Institut (Rubió i Balaguer, s.a., apud Bacells, 2003: 7). De hecho, según el acta 
del Institut del 3 de mayo de 1909, a d’Alòs se le concedió la licencia para acompañar al maestro y 
entonces presidente del Institut d’Estudis Catalans Antoni Rubió i Lluch en su viaje a Italia y a 
Grecia, viaje que se inició a mediados de mayo y se prolongó durante unos dos meses418. Pocos 
días después de su regreso estallaba la revuelta conocida como la Setmana Tràgica (26 de julio – 2 
de agosto)419.   
Si bien de una parte el viaje tenía como objetivo la investigación en los archivos relativa a 
la historia del oriente catalán en el siglo XIV para completar el Diplomatari, de otra parte preveía la 
actividad de promoción de la cultura catalana y concretamente del Institut d’Estudis Catalans en 
el exterior a través del fomento y la consolidación de las relaciones de este organismo con las 
sociedades históricas italianas420 según la política de internacionalización adoptada por el Institut. 
De aquel viaje Ramon d’Alòs dio dos conferencias el 8 y el 15 de abril de 1910 en el Centre 
                                                          
418 «El Sr. President comunica que’l secretari-redactor Sr. Alós s’ha ofert pera acompanyar-lo en son proxim viatge a 
Italia y Grecia, demanant per aquest temps una llicencia a l’Institut y proposant pera sustituirlo mentres duri’l viatge 
al Sr. Martorell; aixi s’acorda per unanimitat», Acta del Ple 03-05-1909: http://arxiudigital.iec.cat/adiec/ [fecha del 
último acceso: 10-II-2013]. El 11 de julio emprendieron desde Atenas el viaje de vuelta (Alòs-Moner, 1911b: 65). 
419 Vid. nota 365.      
420 «El objecte principal de la meva nova anada a Itàlia, a part d’assabentar-me en les biblioteques de les noves 
publicacions que em poguessin ésser útils i d’aclarir dubtes o petites dificultats que sempre sorgeixen en l’elaboració 
del material arxivístic, fou l’estendre i consolidar les relacions de l’Institut d’Estudis Catalans amb les societats 
històriques italianes» (Rubió i Lluch, 1947: XXVIII). 
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Excursionista de Catalunya, que fueron publicadas en el Butlletí del Centre Excursionista de Catalunya 
con el título «Impressions d’un viagte a la Grecia». En la primera de ellas d’Alòs ponía de 
manifiesto el propósito y el éxito de los trámites realizados en Italia:  
 
    Vaig sortir de Barcelona’l dia 12 de Maig. Acompagnava al meu estimat mestre’l Dr. Rubió y Lluch, que 
per tercera vegada’s dirigia a Grecia ab el propòsit, com sempre, d’estudiar l’època gloriosa de la dominació 
dels catalans a Orient. Ara’l seu objecte principal era el coneixement mes precís de la geografía del país, 
visitant els castells catalans, o almenys de l’època catalana, que han arribat fins al dia, y el posar-se en 
contacte ab els erudits nacionals y extrangers que resideixen a Atenes. De pas anaven a creuar l’Italia, ont 
haviem d’estrènyer les relacions del novell «Institut d’Estudis Catalans» ab les principals societats històriques 
d’aquella nació. Per cert que les gestions en aquest sentit del president de l’«Intitut» foren ben afortunades. 
    A la vora d’un mes més tard d’haver deixat la terra catalana, es a dir el 6 de Juny de 1909, arribaren cap a 
mig-dia al port de Brindis, ont ens haviem d’embarcar pera la Grecia (Alòs, 1911a: 1-2).  
  
En efecto, las gestiones con las sociedades históricas italianas dieron su fruto. De ellas 
Rubió y d’Alòs informaban regularmente por correspondencia al Institut d’Estudis Catalans, que 
dejaba constancia de dichas gestiones en las actas de las sesiones plenarias421. Concretamente el 
acta de la sesión del 10 de junio de 1909 recoge las visitas y los contactos que establecieron en 
aquel viaje:  
 
Impressions comunicades pel Sr. Rubió y Lluch de les visites que ha fet a les Corporacions d’Italia, que 
estan en relació ad l’Institut. 
    Se llegeixen a continuació una serie de cartes dirigides als Srs. Puig, Massó, Corominas y Pijoan del 
president Sr. Rubió y Lluch, y del Sr. Alòs que l’acompanya en el seu viatge; les cartes no poden ser més 
satisfactories y donen compte d’importantissimes gestions fetes pera l’Institut. A Genova els dits senyors 
visitaren la R. Deputazione Ligure di Storia Patria, poguent sentir de llabis dels seus socis, elogis de les 
publicacions que havien rebut del nostre Institut. A Florença visitaren als Profs. Rajna y Marinelli. El primer 
se va comprometre en conseguir el cambi de llibres entre l’Institut y el R. Istituto di Studi Superiori, per lo que 
s’acordà enviarli l’Anuari 1907 y la colecció de Documents del Sr. Rubió y Lluch. El Prof. Marinelli comunicá 
al Sr. Rubió y Lluch que la Srta. Gemma Squilli, que fa un examen de totes les cartes nautiques existents a 
Florença, estava disposada a estreurer tot lo que fes referencia a les catalanes pera publicarho en un dels 
proxims Anuaris de l’Institut. S’acordà acceptar ab interés aquest oferiment. 
    De Roma el Sr. Rubió y Lluch comunica les visites fetes a la Biblioteca Pontificia, a les Escoles 
Americana y Inglesa, al Institut Historich Prussiá, a la Escola francesa, al Institut Austriach, a l’Academia dei 
Lincei, a la Società filologica romana, a l’Istituto Storico Italiano, a la Società Romana di Storia Patria, etc, etc, en totes 
les quals s’ha ocupat ab el major interés en establir o aumentar el cambi de publicacions ab nostre Institut. El 
Sr. Rubió y Lluch dona compte en les seves cartes de les visites que ademés ha fet a moltes personalitats 
científiques importants y especialment als Profs. Monaci, Giorgi y Muñoz422, que han demostrat la major 
simpatia y interés per la prosperitat de l’Institut. Aquestes lletres del Sr. Rubió, en les que s’hi donen ademés 
curioses noticies sobre les biblioteques d’algunes de les principals societats y del seu funcionament, han 
                                                          
421 Las actas en las cuales se hace referencia a este viaje a Italia son: Acta del Ple 03-05-09, 24-05-09, 10-06-09, 14-06-
09, 27-07-1909: http://arxiudigital.iec.cat/adiec/ [fecha del último acceso: 10-II-2013]; son realmente numerosas las 
actas relativas a intercambios de publicaciones con sociedades italianas.  
422 Ernesto Monaci (1844-1918) era profesor de Lingue e Letterature neolatine en la Universidad de Roma y 
contribuyó a la creación del Istituto storico italiano y de la Società filologica romana. Fundó, además, la Rivista di 
filologia romanza, que pasó a ser Studj di filologia romanza y después Studj romanzi; vid. Antonelli, Roberto (2009): «Dalla 
Rivista di filologia romanza agli Studj romanzi: la tradizione italiana», en Meneghetti, M. L. y Tagliani, R. (eds.) (2009): Tra 
ecdotica e comparatistica: le riviste e la fondazione della filologia romanza. Atti del Convegno annuale della Scuola di dottorato europea 
in Filologia romanza (Siena, 3-4 ottobre 2006), Florencia, Edizioni del Galluzzo, pp. 15-31. El historiador y arquitecto 
romano Antonio Muñoz (1884-1960) era en aquellos momentos el superintendente de los monumentos del Lazio. El 
jurista Giorgio Giorgi (1836-1915) era senador y socio correspondiente de la Accademia dei Lincei. 
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sigut llegides ab el major interés, fent constar l’Institut la satisfacció ab que s’havia enterat de les importants 
gestions del Sr. Rubió y Lluch.423  
       
 Poco tiempo después de este viaje, d’Alòs regresó a Italia; esta vez se trataba de un 
traslado como becario del Institut d’Estudis Catalans en la Escuela Española de Arqueología e 
Historia de Roma, que se creó por real decreto el 3 de junio de 1910. La participación en la 
fundación de la Escuela con la Junta para la ampliación de Estudios e Investigaciones Científicas 
era otra de las iniciativas que obedecían a la política de proyección internacional adoptada por el 
Institut d’Estudis Catalans (Balcells/Pujol, 2002: 59)424.  
Si bien Menéndez Pidal fue nombrado director y Josep Pijoan secretario, quien dirigía de 
hecho la Escuela era Pijoan (Espadas Burgos, 2000: 20, 59). Además, la escuela contaba a finales 
de 1911 con cinco becarios. Los catalanes eran Ramon d’Alòs, becario por el Institut, y Francesc 
Martorell, por el Ayuntamiento de Barcelona; los otros tres eran Pedro Antonio Martín Robles, 
Juan Bordás y Salellas y el benedictino Luciano Serrano. Atendiendo a la correspondencia de 
Josep Pijoan, Manuel Espadas Burgos, director a partir de 1997, señala el amplio proyecto de 
trabajo que caracterizó los primeros años de la actividad de la Escuela. Más allá de la 
investigación en ámbito arqueológico, el proyecto consistió en la investigación de archivos, 
siendo los fondos del Archivo y de la Biblioteca Vaticana de especial importancia425. Jordi Rubió i 
Balaguer recordaba, además de la intensa labor de ambos en el archivo y en la biblioteca y de la 
consideración que se ganaron de sus directores, el filón de investigación bibliográfica luliana que 
emprendió d’Alòs y de la cual daba prueba en 1914 en la memoria «El manuscrito ottoboiano 
Lat. 405» publicado en los Cuadernos de Trabajo de la Escuela Española de Arqueologia e Historia en 
Roma (Balcells, 2003: 9). Así, recién llegado d’Alós de Roma, en la sesión de la Secció Històrico-
Arqueològica del 18 de junio de 1913, exponía sus trabajos sobre bibliografía luliana realizados en 
Italia:  
 
[…] el Secretari-redactor d’aquesta Secció, Don Ramón d’Alòs, pensionat fins avuy a l’Escola de Roma, 
d’ont a retornat darrerament, exposa a la Junta el seus treballs sobre bibliografía luliana, realitzats durant la 
                                                          
423 Acta del Ple 10-06-1909: http://arxiudigital.iec.cat/adiec/ [fecha del último acceso: 10-II-2013]. 
424 En diciembre de 1909 su secretario general, Josep Pijoan, propuso al pleno del Institut recomendar la creación de 
una escuela histórica en esa ciudad al nuevo ministro liberal Juan Pérez Caballero, ya que éste se proponía fundar 
nuevos centros de estudios superiores en el extranjero (Acta del Ple 06-12-1909). A los pocos días, el 13 de diciembre, 
Pijoan presentaba al pleno la carta que había escrito con Coromines en la que, además de la propuesta de la Escuela 
Española, ponía de manifiesto entre otras cosas que el Institut prestaría toda la ayuda que le fuese posible (Acta de la 
Sesió de Ple 13-XII-1909). El Institut acordó enviar la carta después de una larga discusión y de los trámites realizados 
entre los directivos del Institut, el presidente de la Diputación y el gobernador de Barcelona con Romanones y 
Canalejas. El 3 de junio de 1910 se estableció la creación de la Escuela y el 21 de diciembre, también por real decreto, 
que serían nombrados Menéndez Pidal y Pijoan director y secretario respectivamente (Espadas Burgos, 2000: 47-57). 
425 D’Alos y Martorell eran quienes se ocupaban de llevar a cabo el estudio y la elaboración del índice de documentos 
de los Papas españoles o Borgia, Calixto III y Alejandro VI.  Pijoan da cuenta de esta labor en la carta a José 
Castillejo del 8 de agosto de 1911 y especifica los nombres de d’Alòs y Martorell en la carta a Castillejo del 14 de 
agosto 1911 (ibidem: 62-66).  
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seva estada a Italia. Els fons examinats pel Sr. Alòs tenen l’interès d’haver sigut completament desconeguts 
fins ara. Ha estudiat el Sr. Alòs els fons de gairebé totes les biblioteques de Roma i algunes d’altres ciutats 
italianes. Amb el treball del Sr. Alòs pot dir-se que’l fons romà, el més interessant, queda agotat. En conjunt 
el Sr. Alòs ha pogut examinar uns 80 manuscrits, entre els quals ha trovat unes 180 obres autèntiques de 
Ramón Lull; algún d’aqueixos ms. es completament inèdit. Amb aquest treball el Sr. Alòs ha pogut rectificar 
alguns errors sobre desdoblaments i confussions comesos en altres treballs anteriors […]426.    
 
Pijoan estaba satisfecho de los becarios, sobre todo de d’Alós, de Martorell y de Serrano, 
ya que Bordás tenía una salud muy precaria que comprometía su trabajo y la labor de Martín 
Robles no le parecía del todo satisfactoria. Pero los primeros, afirmaba Pijoan, «trabajaban de 
firme. Alós tiene un texto del Tristán copiado y estudiado que se podrá publicar en seguida. 
Martorell es también un gran trabajador y este padre Serrano es una alhaja»427. Así, a finales de 
1911 solo quedaron estos tres becarios en la Escuela, ya que ni a Bordás ni a Robles los propuso 
para la renovación de la beca (Espadas Burgos, 2000: 61).   
La Memòria del Institut de los trabajos realizados durante 1913, publicada en 1915, además 
de subrayar a propósito de la inminente conmemoración del VI centenario de la muerte de 
Ramon Llull la labor de investigación bibliográfica sobre el erudito mallorquín llevada a cabo por 
los secretarios redactores que se encontraban en el extranjero —además de d’Alòs, Jordi Rubió 
estaba en Hamburgo—, ponía también de manifiesto la labor de relación que llevaron a cabo 
durante su estancia en el exterior, «contribuint a estendre’n la vida de relació amb les 
corporacions dels països per on han estat pensionats» (IEC., 1915: X).     
Sin embargo, las dificultades administrativas con las que se encontró personalmente 
Pijoan (Espadas Burgos, 2000: 69)428 y, sobre todo, los escasos presupuestos destinados a la 
Escuela desde su inicio hicieron fracasar el proyecto de convertirla en un centro de referencia 
para la intelectualidad europea. La preocupación de Pijoan por la situación económica de la 
Escuela y por la situación de los becarios la manifestaba a Menéndez Pidal: «Le ruego que 
procure usted regularizar el régimen económico de esta casa; tendría que haber aquí 
mensualmente una cantidad fija para libros y material. Ahora liquido la última remesa de dinero 
que recibí y poco he destinado a libros. He creído que si repartía los fondos me iba a quedar otra 
vez sin muebles y sin libros. Con unas 200 pesetas mensuales bastaría. Y, por fin, que los 
pensionados cobren regularmente. Este desorden —del que no toda la culpa es debida a la 
administración, sino a los inertes coadjuntos de Castillejo— produce en los pensionados un cierto 
desaliento. Y a mí no diré lo que me produce» (ibidem: 59). Y añadía: «Tengo aquí dos 
pensionados [se refiere a d’Alòs y a Martorell, porque Serrano no residía en Montserrat] que no 
                                                          
426 Hemos reproducido el texto conforme al original: Acta de la Secció Històrico-Arqueològica 18-06-1913: 
http://arxiudigital.iec.cat/adiec/  [fecha del último acceso: 10-II-2013].    
427 Carta de Josep Pijoan a José Castillejo, secretario de la Junta para la ampliación de Estudios e Investigaciones 
Científicas, del 30 de noviembre de 1911 (Espadas Burgos, 2000: 60).  
428 La Escuela de Arquitectura de Barcelona en la que era profesor ayudante se negó a mantenerle el sueldo mientras 
estuviese de pensionado en el extranjero (Espadas Burgos, 2000: 69).  
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han cobrado desde el 6 de diciembre en que cobraron medio mes. Mientras tanto, yo, el 
paterfamilias, tendré que proveer. ¿Cómo? No lo sé todavía […]. No quiero distraerle de lo 
principal, que es que los pensionados cobren regularmente. Este desorden trae desaliento y 
perturbación en todo» (ibidem: 70). El 8 de enero de 1913 Pijoan se encontraba de vuelta en 
Barcelona429 y ese mismo año se marchó a Canadá (Balcells/Pujol, 2002: 601). Los becarios 
catalanes también volvieron a Barcelona. La sesión de la Secció Històrico-Arqueològica del 18 de 
junio de 1913 fue la primera en la que d’Alós participó desde su reciente regreso, y el acta de la 
misma da constancia de su intención de no volver a la Escuela de Roma:  
 
La Junta acorda felicitar al Sr. Alòs pel seu treball i fer constar l’alegria amb que veu la tornada definitiva del 
dit Sr. al Institut, puix no es probable la seva tornada a Roma; aquella Escola, amb la sortida dels Srs. Pijoan 
y Martorell ha quedat sense cap membre català, i privada dels tres que intervingueren casi exclusivament en 
el llarc i costós període de la seva fundació430.  
 
Aquella estancia en Italia determinaría la trayectoria de Ramon d’Alòs como especialista 
de Ramon Llull. Ya al poco tiempo de su regreso participó en la organización y en la celebración 
del VI centenario de su muerte en 1915; a inicios de 1915 sustituyó a Rubió i Lluch en el curso de 
Literatura Catalana de los Estudis Universitaris Catalans dando cuatro lecciones sobre Llull y, ese 
mismo año, publicó diversos escritos sobre el mallorquín, además de una completa crónica sobre 
el centenario que apareció en 1916. Por otra parte, en 1917 leyó en Madrid su tesis doctoral Los 
catálogos lulianos: Contribución al estudio de la obra de Ramón Lull, que consiguió el premio 
extraordinario de doctorado en letras en Barcelona el 9 de noviembre de 1918 y fue publicada ese 
mismo año (Balcells, 2003: 10).  
Pero esos años transcurridos en Italia también determinaron su vida bajo el aspecto 
personal; en 1912 se casó con la napolitana Maria Maltese. Como observa Balcells, el enlace 
propició frecuentes viajes a Italia que facilitaron por una parte sus investigaciones y, por otra, el 
contacto con eminentes estudiosos de Italia y la promoción y la consolidación de las relaciones 
del Institut d’Estudis Catalans con institutos y sociedades históricas italianas.  
Además del valor como medievalista, la dedición que d’Alòs dedicó al cultivo de estas 
relaciones eruditas le valdría el reconocimiento de diversas sociedades e instituciones italianas. En 
1928 fue nombrado «socio corrispondente» de la Accademia Letteraria Italiana Arcadia431, un año 
después le fue concedida por real decreto la Croce di Cavaliere dell’Ordine della Corona 
                                                          
429 Es la fecha de la primera sesión de la Secció Històrico-Arqueològica a la que asistió Pijoan después de su regreso 
de Italia. Acta de la Secció Històrico-Arquelògica 08-01-1913: http://arxiudigital.iec.cat/adiec/  [fecha del último acceso: 
10-II-2013].  
430 Acta de la Secció Històrico-Arquelògica 18-06-1913: http://arxiudigital.iec.cat/adiec/  [fecha del último acceso: 10-II-
2013]. 
431 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou, Correspondència General. Arcadia. Caja 11. La carta tiene fecha de 
noviembre 1928 pero no está especificado el día. El nombre académico que se le asignaba era “Caride Olimpo”.   
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d’Italia432, y en 1931 se convertía también en «socio corrispondente» de la Accademia Pontaniana 
de Nápoles433 y de la Reale Deputazione di Storia Patria de Turín434. Por otra parte, el 3 de 
diciembre de 1928 la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri de Barcelona, encargada de la 
difusión de la lengua y de la cultura italiana fuera de Italia, le otorgó el Diploma di Benemerenza. 
Además, según la documentación del Arxiu de l’Institut d’Estudis Catalans, Ramon d’Alòs 
colaboró en el Statuto della Biblioteca Italiana de Barcelona, que era la antigua Biblioteca del 
Comitato barcellonese della Società Nazionale Italiana Dante Alighieri435, la cual, fundada en 
1920, contaba con una valiosa colección de obras del poeta italiano y de crítica dantesca (Balcells, 
2003: 9).     
En aquel periodo d’Alòs era ya secretario general del Institut d’Estudis Catalans; había 
sido nombrado en la sesión plenaria del 15 de abril de 1920; la misma en la que se destituyó del 
cargo de secretario general del Institut a Eugeni d’Ors. La cuestión d’Ors ayuda a entender por 
qué d’Alòs resultaba particularmente idóneo para ocupar el cargo de secretario general del 
Institut.  
La destitución llegaba después de la marginación de Xènius de la política cultural 
mancomunitaria, que desde 1920 se hacía cargo de la financiación casi total del Institut. Eugeni 
d’Ors ocupaba la Direcció d’Instrucció pública desde 1917, era miembro desde 1916 del Consell 
de Pedagogia en calidad de funcionario y representante de la Mancomunitat, secretario de la 
Secció de Ciències y secretario general del Institut d’Estudis Catalans desde la creación del 
Institut triple en 1911. El conflicto con las autoridades mancomunitarias a causa de cuestiones 
administrativas motivó la tramitación de un voto de censura y una orden de inspección. Xènius 
insinuó públicamente la existencia de divergencias políticas profundas con los dirigentes 
mancomunitarios a causa de su simpatía hacia los sectores obreros, y el conflicto llegó a la 
Asamblea de la Mancomunitat del 15 de enero de 1920. La causa orsiana sostenida por el grupo 
de diputados catalanistas de izquierdas, que defendía que los funcionarios no fuesen 
coaccionados por sus ideas políticas, quedó desacreditada por la falsedad de las acusaciones y la 
intervención de Jaume Bofill i Mates —diputado de la Lliga Regionalista y miembro del Institut 
d’Estudis Catalans— decantó el debate en contra de Xènius (Balcells/Pujol, 2002: 102-103)436. 
Los argumentos eran no solo la negación de d’Ors a la hora de facilitar el presupuesto para la 
                                                          
432 Carta del 12 de junio 1929. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou, Correspondència general. Consolato Generale 
d’Italia. Caja 13.  
433 Carta del 8 de noviembre de 1931. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou, Correspondència general. Accademia 
Pontiana [sic]. Caja 11. 
434 Carta del 23-XII-1931. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou, Correspondència general. Deputazione di Storia 
Patria. Caja 1. Según la carta el nombramiento tuvo lugar el 4 de octubre de 1931.  
435 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou, Correspondència general. Società Nazionale Dante Alighieri. Caja 21. 
«Regolamento della Biblioteca Italiana di Barcellona» y «Statuto della Biblioteca Italiana di Barcellona». 
436 En 1918 Jaume Bofill i Mates fue nombrado miembro adjunto de la Secció Filològica y en 1919 miembro 
numerario (Balcells/Pujol, 2002: 75).    
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apertura de la Biblioteca de Canet de Mar solicitado por el Consell Permanent de la 
Mancomunitat, sino también el hecho de que Xènius mismo había dimitido a causa de la 
restructuración de la dirección mancomunal. Esta restructuración, que preveía que la dirección de 
Instrucció Pública pasase de ser unipersonal a colegial, implicaba una reducción de su poder437.   
Siguiendo el razonamiento de los estudiosos Albert Balcells y Enric Pujol, la marginación 
de Eugeni d’Ors posiblemente se debió en buena parte a su individualismo, y a ella contribuyeron 
no solo los altos cargos políticos, sino también «un grup de intel·lectuals funcionaris […] que 
advocaven per un model cultural que entrava en col·lisió amb la visió personalista de Xènius» 
(ibidem: 103). Este grupo era en gran parte el que formaba la «colla de l’Ateneu», es decir, el grupo 
que había constituido las primeras promociones de los Estudis Universitaris Catalans: Valls i 
Taberner, d’Abadal i Vinyals, Martorell i Trabal, Rubió i Balaguer y d’Alòs-Moner. La 
intervención de Bofill i Mates era una actuación concreta del proyecto de este sector intelectual 
profesional «amb una arrelada vocació de servei públic que per mitjà de la via funcionarial volia 
assolir un grau de professionalització mai no aconseguida abans de manera col·lectiva» (ibidem: 
104).  
Asimismo, la dimisión-destitución de los cargos funcionariales de Xènius438 ponía de 
manifiesto un aspecto controvertido de la cuestión: la supeditación del criterio de la figura del 
intelectual-funcionario al proyecto de institucionalización política mancomunal. Además, la 
marginación de d’Ors se extendió a sus cargos en el Institut d’Estudis Catalans, que estaba 
teóricamente fuera del ámbito funcionarial (ibidem: 64, 108). Aunque en la discusión que tuvo 
lugar en la sesión general del Institut del 15 de abril de 1920 se alegasen motivos de diferente 
naturaleza para destituirlo del cargo —el de más peso era la pérdida de confianza del pleno—, 
según emerge de las intervenciones, su destitución se planteó a partir de sus desavenencias con la 
política mancomunitaria, lo que, en consecuencia, cuestionaba la subordinación del Institut al 
poder político mancomunitario439. De la votación resultaron 11 votos a favor de la destitución, 3 
votos en contra y una abstención. En esa misma sesión se votó a continuación para elegir al 
nuevo secretario: d’Alòs obtuvo 11 votos, d’Ors 2 y Ramon Turró 1.   
El nombramiento de Ramon d’Alòs-Moner tuvo lugar conforme a la normativa de la 
institución, según la cual en caso de sustitución del secretario general el cargo debía ocuparlo el 
secretario redactor con más antigüedad (ibidem: 66). Pero lo cierto es que Ramon d’Alòs reunía 
todas las condiciones idóneas para el cargo: tenía un conocimiento exhaustivo del 
                                                          
437 Pasaría a ocuparse de la enseñanza primaria y secundaria Alexandre Galí, de la enseñanza técnica y profesional 
Rafael Campalans y de la superior Eugeni d’Ors (ibidem: 103). 
438 El 21 de abril el Consell de la Mancomunitat se pronunció a favor de su destitución, pero dicha pronunciación no 
tuvo validez en cuanto que él mismo había dimitido de su cargo público (ibidem: 105).  
439 Acta del Ple 15-04-1920: http://arxiudigital.iec.cat/adiec/ [fecha del último acceso: 10-II-2013].   
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funcionamiento del Institut, estaba vinculado a la Biblioteca de Catalunya, era considerado un 
prestigioso erudito, tenía fuertes convicciones católicas y, a diferencia de Eugeni d’Ors, no era 
personalista y respondía al perfil del intelectual-funcionario. Fue una transformación importante 
en el Institut d’Estudis Catalans; además de ser el reflejo del cambio profundo que estaba 
teniendo lugar en la concepción y en la política cultural mancomunitaria a caballo de 1920, su 
nombramiento implicó una serie de acciones estrechamente relacionadas con su labor como 
intelectual-funcionario que se prodigó por la causa catalana y a su trayectoria como representante 
del Institut d’Estudis Catalans en el extranjero.  
Pasada la Gran Guerra y después del fracaso de la solicitud al Gobierno español del 
Estatut d’Autonomia en 1918 (Gavagnin, 2005: 135), las relaciones exteriores orientadas al 
reconocimiento internacional se convirtieron de nuevo en una actividad primordial del Institut; si 
bien servía para consolidar las instituciones culturales catalanas, el reconocimiento internacional 
suponía, además, una vía transversal para aumentar el poder contractual de Cataluña con el 
Estado español (ibidem: 136).  
El VI centenario de Dante en 1921, que estaba a las puertas, representaba una 
oportunidad para dar a conocer en el extranjero la efervescencia cultural catalana. En este sentido 
d’Alòs, como secretario general del Institut, aprovechó esta oportunidad difundiendo en Italia la 
producción dantesca catalana. Pero no solo; d’Alòs también se ocupó y siguió las manifestaciones 
conmemorativas del centenario en Cataluña a cargo de organismos y plataformas culturales más o 
menos afines a la ideología catalanista y, en cuanto medievalista, alzó con sus estudios dantescos 
el umbral de calidad de la producción erudita en Cataluña relativa al Florentino.     
También en 1921 se iniciaron las gestiones para el ingreso del Institut en la Unión 
Académica Internacional, que se hizo oficial en 1923 con su participación en la sesión anual de 
ese año celebrada en Bruselas. La iniciativa, que partió de Puig i Cadafalch, llegó a buen fin 
gracias al apoyo de personalidades extranjeras, como los prestigiosos arqueólogos Edmond 
Pottier y Théophile Homolle y del historiador Henri Pirenne, y de la labor realizada sobre todo 
por los miembros de la Secció Històrico-Arqueològica del Institut (Balcells/Pujol, 2002: 120)440. 
                                                          
440 La proyección internacional requería un aumento de los gastos de la institución. La Secció Històrico-Arqueològica 
se había visto particularmente favorecida desde el punto de vista económico porque la secretaría general recibía la 
subvención de la Mancomunitat y, en aquellos momentos, el presidente de la Mancomunitat, Puig i Cadafalch, era 
también presidente de la Secció Històrico-Arqueològica; además, el secretario de la sección Francesc Martorell era 
secretario de enseñanza superior en el Consell de Pedagogia. Por otra parte, en cuanto a las relaciones, la Secció 
Històrico-Arqueològica gozaba de buena salud con una sana colaboración entre sus miembros, mientras que la 
Secció Filològica se encontraba en dificultad por la exclusión de su presidente Alcover y, en cuanto a la de Ciències, 
cuyo presidente era Pere Coromines, tenía fuertes enfrentamientos con el que todavía era su secretario, Eugeni d’Ors 
(Balcells/Pujol, 2003: 101-114, 172-180). Puig i Cadafalch solicitó la autorización para gestionar la entrada en el 
organismo internacional en la sesión plenaria del Institut del 14 de abril de 1921, adhesión cuya dificultad residía en 
el hecho de que el Estado español ya había adherido en 1919 a través de la Academia de Historia de Madrid y era 
necesario, por tanto, ponerse de acuerdo con esta institución para designar a los dos delegados a los que tenía 
derecho un Estado en el Comité. Martorell, por su parte, según consta en el acta del 21 de julio de 1922, consiguió 
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En la sesión plenaria del 15 de noviembre de 1923 se organizó la participación del Institut para la 
reunión de mayo de 1924 del organismo internacional y se decidió que fuese el secretario general 
del Institut, Ramon d’Alòs, el representante permanente de la entidad, que ocuparía el cargo de 
secretario adjunto de la UAI entre 1930 y 1932 (Balcell, 2003: 17). En plena dictadura de Primo 
de Rivera, d’Alòs también se convertiría en el representante permanente del Comité Internacional 
de Ciencias Históricas en cuanto miembro de la Secció Històrico-Arqueològica (1926).  
Según Balcells y Pujol, estos reconocimientos, que dieron prestigio internacional al 
Institut, contribuyeron a amortiguar en cierto modo el golpe que la dictadura de Primo de Rivera 
asestó al organismo catalán, el cual, a pesar de las fuertes medidas emprendidas por el poder 
dictatorial, no llegó a ser suprimido legalmente. Un mes después del golpe militar del 13 de 
septiembre de 1923 fueron destituidos todos los diputados provinciales y el 30 de enero fue 
nombrado nuevo presidente de la Mancomunitat Alfonso Sala y Arqués y vicepresidente Darius 
Romeu Freixa, barón de Viver. Este último promovió la creación de una comisión formada por 
catedráticos de la Universidad de Barcelona, aprobada el 10 de abril de 1924 por la nueva 
Mancomunitat desnaturalizada, encargada de inspeccionar el Institut d’Estudis Catalans con la 
finalidad de desprestigiar uno de los organismos culturales catalanistas de mayor proyección 
pública (Balcells/Pujol, 2002: 198-199).  
Por otra parte, el nuevo gobierno llevó a cabo una requisitoria contra el Laboratori de 
Psicología Experimental y contra el psicólogo belga Georges Dwelshauvers. En respuesta al 
dictamen acusatorio, publicado por La Publicitat, se desencadenó una reacción solidaria por parte 
de intelectuales y profesores de la Mancomunitat y apareció una carta de protesta en el mismo 
periódico tres días después, el 15 de abril de 1924; entre los firmatarios se encontraba Ramon 
d’Alòs i Moner en cuanto profesor de la mancomunal Escola de Bibliotecaries, de la cual era 
catedrático de Bibliografía y de Paleografía desde su fundación en 1915 hasta 1920, año en el que 
pasó a ocuparse solo de la cátedra de Bibliografía. A causa de esta adhesión y de la ulterior 
negación a retractarse, d’Alós fue uno de los ciento cincuenta profesores que fueron destituidos 
de su cargo (Balcell, 2003: 13).  
Pero meses después, en diciembre de 1924, la comisión inspectora dio a conocer la 
valoración positiva de la labor científica del Institut d’Estudis Catalans y, por otra parte, el 
consejero de cultura y presidente de la Diputación de Girona Pere Llosas i Badia ratificó la 
valoración de la comisión y defendió la utilización del catalán en las publicaciones con la 
traducción al español. Sin embargo, a pesar de ello, en 1925 el directorio militar suprimió el 
patrocinio y la subvención provincial al Institut d’Estudis Catalans, y sus servicios más 
                                                                                                                                                                                     
que el embajador de España, el marqués de Villalobar, presentase al Institut en la última sesión de la Unión 
Académica Internacional (Balcells/Pujol, 2002: 120-121).     
206 
 
prestigiosos pasaron a depender de la nueva Diputación441, ya que en marzo de 1925 la dictadura 
primorriverista había suprimido definitivamente la Mancomunitat. 
 No tratándose de un servicio dependiente del Institut d’Estudis Catalans, la Diputación 
mantuvo y proveyó al funcionamiento de la Biblioteca de Catalunya, pero disolvió el patronato 
—a través del cual el Institut y la Biblioteca mantenían una estrecha relación—, se le impuso el 
uso exclusivo del castellano y se sustituyó el nombre por el de Biblioteca Central. Según consta 
en la lista del personal de 1927, d’Alós mantuvo su cargo de adjunto, Massó i Torrents de 
inspector y Rubió i Balaguer de director de la biblioteca (Balcells, 2003: 21).  
El ingreso de Ramon d’Alòs en la Academia de Buenas Letras de Barcelona, que había 
tenido lugar en 1924, tampoco estuvo exento de inconvenientes. Son significativas de su 
patriotismo las siguientes palabras de su discurso Els bestiaris a Catalunya:  
 
Potser haureu tingut en compte, abans de tot, el meu entusiasme al servei de la cultura de la nostra pàtria, el 
qual se manifesta en mi, d’una manera especial, en tot allò que tendeix a reconstruir el passat de Catalunya 
en l’època medieval (Alòs, 1924, apud Bacells, 2003: 4).        
 
Si bien el ingreso en la Academia de algunos miembros del Institut d’Estudis Catalans 
manifestaba un intento de acercamiento por parte de ambos organismos a pesar del todavía 
existente conflicto por las normas ortográficas, la posición de la Academia ante las acciones 
anticatalanas emprendidas por el régimen dictatorial provocó la protesta de algunos de los 
miembros que pertenecían tanto al Institut como a la Academia de Buenas Letras, lo que llevó a 
un intento de expulsión de Valls i Taberner y de Ramon d’Alòs en 1926 promovido por Ramon 
Miquel i Planas, intento de expulsión que no llegó a hacerse efectivo gracias a la mediación de 
Rubió i Lluch (Balcells/Pujol, 2002: 227)442.   
 La falta de subvención pública acentuó las dificultades del Institut, sobre todo a partir de 
1926. Debido a los problemas para pagar los premios patrocinados por el organismo y para 
continuar las publicaciones, se decidió que d’Alòs, como secretario general, organizase la venta de 
publicaciones (ibidem, 212). La financiación privada no era una novedad en los organismos 
culturales mancomunitarios ni tampoco en el Institut. Esto explica que los intelectuales que 
trabajaban en dichos organismos, como el mismo d’Alòs, hubiesen de ejercer diversos cargos que 
les garantizasen el salario necesario; asimismo, evidenciaba que el grado de profesionalización al 
que aspiraban no había sido alcanzado. Ahora bien, el mecenazgo, que antes del periodo 
                                                          
441 Entre los servicios que fueron traspasados a la Diputación se encontraban el Servei de Conservació i Catalogació 
de Monuments, el Servei d’Excavacions, las Oficines Lexicogràfiques y el Servei del Mapa Geogràfic, del Mapa 
Geològic y del Institut de Fisiologia (ibidem: 206-208).    
442 Según Balcells, posiblemente fue también gracias a Rubió i Lluch que en la sesión del 16 de noviembre de 1926 
veintitrés académicos apoyaron a d’Alòs y a Valls (ibidem: 227).     
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dictatorial suponía para el Institut la expansión de sus actividades, en aquellos momentos 
significó su supervivencia.   
No obstante la precariedad económica, los miembros del Institut continuaron celebrando 
las reuniones plenarias y las reuniones de secciones, las cuales, con la disminución de actividades, 
adoptaron de nuevo un cariz más académico, sobre todo la Secció Històrico-Arqueològica443.  
Y la proyección internacional, que corrió fundamentalmente a cargo de Puig i Cadafalch y 
Ramon d’Alòs, también contribuyó a dar organicidad y a garantizar la continuidad del Institut, 
que participó en diversas comisiones organizadas por la Unión Académica Internacional —a 
cuyas sesiones d’Alòs asistió regularmente—, contribuyó a la fundación del Comité Internacional 
de Ciencias Históricas (1926) y colaboró con centros universitarios extranjeros como la 
universidad escocesa de St. Andrews (1927) o el Instituto de Arte y Arqueología de la 
Universidad de París (1929) (ibidem: 225). 
La actuación de d’Alòs como representante del Institut d’Estudis Catalans en aquellos 
años en los que el organismo sobrevivía en un equilibrio precario se caracterizó por el buon senso y 
la prudencia, que aplicó sin desmentir su posición ideológica respecto a la nación catalana, así 
como por la labor de proyección internacional que llevó a cabo en pro de la continuidad del 
Institut. 
Durante los años que transcurrieron entre la dictadura de Primo de Rivera y la Guerra 
Civil d’Alòs contribuyó a que la actividad del Institut volviese a la normalidad, a pesar de los 
graves problemas familiares y de salud que debió afrontar. Después de la muerte de su mujer en 
1929, Ramon d’Alòs cayó gravemente enfermo del corazón, y se alejó por un periodo de la 
institución hasta su total recuperación en 1932. A pesar de ello, dio tres conferencias en la 
Universidad de Barcelona en la cátedra de Ramon Llull.  
La Universidad de Barcelona en aquella época iniciaba el periodo de renovación. Según el 
Estatut de 1931 votado por el pueblo catalán, todos los grados de enseñanza debían pasar a ser 
competencia de la Generalitat de Cataluña. Pero, de hecho, esto no ocurrió porque el Estatut de 
1932 votado por las Cortes constituyentes de la República lo impidió. Sin embargo, el poder 
central y el poder catalán llegaron a un acuerdo en ámbito universitario sobre la base de un 
estatuto de autonomía para la Universidad de Barcelona, formando un patronato mixto presidido 
por Pompeu Fabra (Bacells, 2003: 20-21).  
Así, se formaba una universidad autónoma nueva que tenía entre sus exigencias la de 
incluir a las personalidades, estudiosos e investigadores que habían actuado en instituciones 
culturales paralelas a la universidad, como los Estudis Universitaris Catalans, desarrollando su 
                                                          
443 Las reuniones sirvieron sobre todo para leer los trabajos de sus miembros, para dar noticias y leer artículos 
relativos a Cataluña publicados en la prensa internacional especializada, para hablar de los contactos con intelectuales 
extrajeros y para establecer los intercambios de publicaciones (ibidem: 221).    
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labor de investigación fuera del ámbito que les correspondía, pues hasta entonces la universidad 
oficial había sido una simple delegación provincial de la Universidad Central, que les había 
impedido el acceso.  
D’Alòs había mantenido buenas relaciones con la Generalitat republicana y se conocía de 
él tanto su labor en los Estudis Universitaris Catalans —había sustituido a su vuelta de Italia en 
ocasiones a Rubió i Lluch como profesor de Literatura Catalana— como su labor en el Institut 
d’Estudis Catalans, además de su faceta como erudito medievalista y conocedor de la obra 
dantesca y de la cultura italiana —colaboraría en la Enciclopedia italiana con más de treinta voces 
(1929-1937). Fue nombrado por el patronato de la nueva universidad profesor encargado de los 
cursos de Lengua Italiana, de Literatura Italiana y de Epigrafía Medieval el 24 de octubre de 1933. 
Las diferencias políticas entre el gobierno de izquierdas de la Generalitat y la involución 
conservadora del régimen republicano del gobierno de Madrid comportaron manifestaciones de 
desacuerdo contra el gobierno. La proclamación del Estat català dentro de la República Federal 
Española que llevó a cabo Lluís Companys el 6 de octubre de 1934 generó la acción del ejército y 
la proclamación del estado de guerra y, a raíz de la revuelta, se suspendió el Estatut de 
Autonomia y, con él, la autonomía universitaria, a pesar de que la universidad se mantuviese al 
margen de dichas manifestaciones. La autonomía universitaria finalmente se recuperó con la 
victoria electoral de izquierdas en febrero de 1936 y, en 1937, Ramon d’Alòs volvió a ser 
oficialmente nombrado profesor (ibidem: 21)444.      
Con la Guerra Civil se interrumpieron casi todas las actividades del Institut d’Estudis 
Catalans, del cual Ramon d’Alòs seguía siendo secretario general. La tarea que más le ocupó 
durante estos años fue la de salvar el patrimonio bibliográfico catalán, poniendo a disposición de 
la Biblioteca de Catalunya todo el espacio disponible del que disfrutaba el Institut. D’Alòs 
comentaba en 1937, en el artículo «L’Institut d’Estudis Catalans» su satifacción íntima por 
«complir un deure com és el d’aportar la seva cooperació al salvament d’una bona part del 
patrimoni espiritual de Catalunya» (apud Balcells, 2003: 22). El exilio del que fue segundo y último 
presidente de la Mancomunitat y presidente de la Secció Històrico-Arqueològica, Puig i 
Cadafalch, hizo que d’Alòs suspendiese las reuniones de esta sección, de acuerdo con el 
presidente de la Secció Filològica Pompeu Fabra y con el presidente de la Secció de Ciències, 
                                                          
444 En este periodo tan inestable para la universidad —hay que recordar que, además, pocos meses después de la 
recuperación de la autonomía universitaria tuvo lugar el golpe de Estado—, los profesores continuaron impartiendo 
sus cursos de manera precaria —sin sueldo— y no reconocida. De hecho, si bien oficialmente el nombramiento de 
Ramon d’Alós fue renovado por el nuevo patronato en 1937, en sus apuntes dantescos, concretamente en los 
apuntes relativos a las lecturas de la Divina Comedia que realizó, el erudito catalán alude a una lectura «durant el curs a 
la Universitat, sols Infern i mig Purgatori» relativa al año 1934-1935 y a una lectura —no especifica los cantos— 
también «durant el curs a la Universitat» realtiva al año 1935-1936, concretamente de octubre a mayo. AIEC. Fons 
Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de d’Alòs i altres autors. Anotacions manuscrites sense títol. Caja 55. 
Carpeta 2.     
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Pere Coromines, que siguieron manteniendo las reuniones de sus respectivas secciones. Con la 
ocupación de Cataluña toda la situación empeoró y muchos de los miembros del Institut se 
marcharon exiliados.  
Ramon d’Alòs perdió su cargo en la universidad, la cátedra que ocupaba en la Escola de 
Bibliotecàries creada por Eugeni D’Ors en 1915 y su trabajo en la Biblioteca de Catalunya. En 
cuanto a su vida personal, su hijo estaba preso en un campo de prisioneros de guerra. Murió en 
febrero de 1939.   
 
III.2. Ramon d’Alòs y la organización de las manifestaciones dantescas 
catalanas de 1921  
 
Los documentos dantescos del fondo Ramon d’Alòs-Moner testimonian el papel que el 
medievalista catalán y secretario general del Institut d’Estudis Catalans jugó en la celebración del 
VI centenario de la muerte de Dante Alighieri como coordinador de las manifestaciones 
dantescas que tuvieron lugar en Cataluña en la órbita cultural del catalanismo. Se trata 
principalmente de dos tipos de documentos:  
1. Apuntes sobre los proyectos dantescos en vista de la celebración del centenario.  
2. Trabajos que le enviaron los autores y que posteriormente aparecieron publicados.  
 
III.2.1. Apuntes sobre los proyectos dantescos en vista de la celebración del centenario 
Los apuntes de Ramon d’Alòs sobre los proyectos dantescos consisten en un pequeño 
cotejo de documentos inventariados en el archivo como Centenari de Dant (1921)445: dos pequeñas 
notas con una lista de nombres446 y cuatro hojas de tamaño algo menor de la medida estándar 
europea actual A4.  
Las cuatro hojas constituyen tres documentos con los siguientes títulos: «Idees» —dos 
hojas mecanografiadas—, «Miscel·lània Institut» —una hoja manuscrita— y «Centenari del Dant 
1921» —un hoja mecanografiada447; las hojas mecanografiadas contienen algunas modificaciones 
manuscritas.  
                                                          
445 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. Centenari 
del Dant (1921). Caja 55. Carpeta 1. (Recordamos que el número de caja es el 55 y no el 46 como aparece indicado en 
la publicación Quadre de Classificació i inventari del fons Ramon d’Alòs-Moner. Arxiu de l’Institut d’Estudis Catalans).   
446 Una de las notas contiene una lista manuscrita de nombres, dos de los cuales son ilegibles: P. Rupert, Rubió i 
Lluch, Bordoy i Torrents, Viada i Lluch, Capdevila, M. Tarré, Sra. Verdaguer, Alós, Montoliu. En la otra se lee 
«Certamen Dantesc a Mallorca. La Joventut cristiana (o [ilegible] els PP Caputxins)» (ibidem).  
447  Estos tres documentos están inventariados en el Arxiu històric de l’Institut d’Estudis Catalans bajo el título 
Centenari de Dant (1921), pero no habiendo sido catalogado el fondo d’Alòs, todavía no se encuentran numerados. El 
orden en el que se presentan en el arxivo es «Centenari del Dant 1921», «Miscel·lania Institut» e «Idees». El orden es 
diferente al que hemos utilizado. Nuestra decisión responde a que la información que contienen nos hace pensar en 
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Para mayor claridad, presentamos una tabla del contenido de cada uno de estos tres 
documentos. De las manifestaciones que acompañamos con asterisco Ramon d’Alòs no daba 
ninguna información más, es decir, aparecían mencionadas en los documentos tal y como las 
transcribimos en la tabla:  
«Idees» 
Secció Filològica 
Secció Arqueològica 
Mossen Riber 
Bordoy 
Quaderns d’Estudi 
Minerves 
D’Ací d’Allà 
La Veu de Catalunya 
La Revista 
Solemnitats 
Rubió i Lluch, Conferències a 
l’Institut de Cultura i Biblioteca 
Popular de la Dona* 
«Micel·lània Institut» 
Secció Filològica - Secció 
Arqueològica 
Quaderns d’Estudi 
Minerves 
La Veu de Catalunya 
Amics de la Poesia 
D’Ací d’Allà 
La Revista 
Carner que... tracta del Dant* 
Rubió i Lluch* 
Plastica italiana basar en el Dant* 
Alzina* 
Reseña Eclesiástica* 
Vida Cristiana* 
«Centenari del Dant» 
1921 
Quaderns d’Estudi 
Minerva 
Estudios Franciscanos 
Vida Cristiana 
Reseña Eclesiástica 
La Veu de Catalunya 
D’Ací D’Allà 
Biblioteca de Catalunya 
Amics de la Poesia 
 
No cabe duda de que se trata de apuntes sobre proyectos dantescos conmemorativos, ya 
que a pesar de que ninguno de los documentos tiene fecha, la información contenida alude a 
manifestaciones dantescas que en algunos casos se llevaron a cabo y en otros no, o bien lo 
hicieron con una modalidad diversa de la señalada en los apuntes. D’Alòs, además, aludía 
explícitamente en el documento «Idees» al tiempo necesario para la preparación del centenario al 
ocuparse de los eventos solemnes:   
 
Solemnitats 
El dia de l’aniversari: solemnes funerals amb oració fúnebre i amb assistència de les Autoritats i del Cònsol, 
Colonia i Entitats italianes. 
    A la tarda: Sessió solemne a l’Institut amb assistència del Consol, Colonia i Entitats Italianes. Paraules del 
President: Relació dels treballs fets sota la direcció de l’Institut per a solemnitzar l’aniversari del Dant. Elogi 
del Dant per Bofill i Matas.  
Cal nomenar aviat una Comissió car aquest treballs no es poden fer bé sense vuit o nou mesos de 
preparació, i votar una quantitat448. 
 
En cuanto a la fecha, posiblemente fueron redactados en momentos diferentes. Además 
del tiempo aludido en relación con la preparación de los eventos solemnes a cargo del Institut 
                                                                                                                                                                                     
un orden cronológico de redacción según el cual el primero de los documentos es «Idees», el segundo «Miscel·lània 
Institut» y el tercero «Centenari del Dant 1921».     
448 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. Centenari 
del Dant (1921). Caja 55. Carpeta 1.  
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d’Estudis Catalans, cabe recordar la propuesta para celebrar el centenario realizada por Puig i 
Cadafalch en la sesión de la Secció Històrico-Arqueològica del 6 de mayo de 1920 —la anterior la 
había realizado Rubió i Lluch en la sesión del 11 de diciembre de 1919—, así como el acta de la 
sesión del 12 de agosto de 1920 de la Secció Filològica449. 
Asimismo, según un informe de la oficina de Expansió Catalana del mes de marzo de 
1920 y una carta de Joan Estelrich i Artigues al italiano Alfredo Giannini con fecha 20 de abril de 
1920, Joan Estelrich ya había establecido contacto con el Institut d’Estudis Catalans y 
especialmente con Ramon d’Alòs para empezar a preparar las celebraciones dantescas (Gavagnin, 
2005: 151-152).  
Por otra parte, en el documento «Idees», si bien no se mencionaba el que puede 
considerarse el primer discurso de la conmemoración dantesca en Cataluña con motivo del VI 
centenario, el que Magí Morera i Galícia pronunció en la inauguración de los Jocs Florals de 
Sabadell en agosto de 1920, sí aludía en ese mismo documento a las conferencias dantescas de 
Rubió i Lluch en el Institut de Cultura y Biblioteca Popular de la Dona, que se iniciarían a finales 
de noviembre de 1920. Además, se mencionaba también la que sería la primera publicación 
dantesca del centenario, el monográfico de La Revista que apareció en enero de 1921, así como 
autores y trabajos que finalmente no aparecieron en el monográfico publicado. Todo ello nos 
hace pensar que la redacción del documento «Idees» pudo tener lugar en el verano de 1920.  
En cuanto a «Miscel·lània Institut», la información que d’Alòs daba sobre La Revista 
aparece tachada y acompañada del siguiente comentario: «encara es pot convidar a Riba, Aragay, 
Nicolau, Montoliu, Lleonart»450. Aludía también a la asociación Amics de la Poesia, asociación 
fundada por Josep Carner, Carles Soldevila, Jaume Bofill i Mates y Marià Manent, que comenzó a 
gestarse a finales de 1920 en la tertulia de los salones de té del Royal451. Según el documento, la 
asociación debía rendir homenaje al Florentino con una manifestación relacionada con la Vida de 
Dante de Giovanni Boccaccio —no especifica si se trata de una publicación, de una conferencia o 
de una lectura de la obra boccacciana. Así pues, es muy posible que la redacción de «Miscel·lània 
Institut» fuese posterior a «Idees» y tuviese lugar hacia finales de 1920.  
                                                          
449 Vid. «Anexos», pp. 505. 
450 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. Centenari 
del Dant (1921). Caja 55. Carpeta 1.  
451 A este propósito vid. Santamaria, Núria (1995): «Cinc cartes de Josep Carner a Carles Soldevila (1920-1922)», Els 
Marges, 54, pp. 85-90. El 23 de enero Josep Carner anunciaba su constitución en una comida con amigos y poetas y 
exponía que su objetivo sería el de «acostar el petit món elegant de Barcelona a les manifestacions més fines del 
nostre món intel·lectual», concretamente «difondre el coneixement de les valors més altes de la poesia nacional 
mitjançant conferències, lectures, recitals de cançons, representacions teatrals i edicions populars i selectes» (Manent, 
1969: 204-205).    
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El documento «Centenari del Dant 1921»452 no contenía, en cambio, ninguna alusión al 
número dantesco de La Revista. Esto nos hace pensar que o bien fue redactado cuando era 
inminente la publicación de su número dantesco —y ya estaban decididos los trabajos que iban a 
aparecer—, o bien posteriormente a la aparición del monográfico. Además, todas las 
publicaciones que d’Alòs trataba en el documento rindieron homenaje al poeta florentino en 
números que aparecieron a partir de septiembre de 1921. Por otra parte, también en este 
documento mencionaba la asociación de Amics de la Poesia, así como la Biblioteca de Catalunya 
en relación con el facsímil de la obra dantesca de Ferrer de Blanes, que finalmente esta entidad 
publicó en 1922453.  Respecto a la manifestación dantesca de la asociación Amics de la Poesia, en 
esta ocasión d’Alòs solo aludía a «una lectura».  
 
III.2.1.a. Proyectos de trabajos dantescos de la Secció Històrico-Arqueològica y de la 
Secció Filològica 
El grueso de estos apuntes lo constituía la información relativa a los trabajos dantescos a 
cargo de la Secció Filològica y de la Secció Històrico-Arqueològica del Institut d’Estudis Catalans 
y a las publicaciones, sobre todo las periódicas454.   
En el documento mecanografiado «Idees» atribuía a la Secció Filològica, concretamente a 
Josep Carner y a Lluís Nicolau d’Olwer, dos traducciones: la de Narcís Verdaguer y la de Antoni 
d’Espona —ambas de la Divina Commedia. Si bien parece que en un principio d’Alòs relacionaba la 
versión de Verdaguer con Carner y la de Antoni d’Espona con Nicolau, las sucesivas 
modificaciones manuscritas sobre el documento indican que Carner debía ocuparse de ambas 
versiones, mientras que Nicolau debía dedicarse a la «Influència dantista a Catalunya».  
En cuanto a la Secció Històrico-Arqueològica, mencionaba los nombres de Valls, Massó y 
Alòs, aunque también en este caso la información mecanografiada fue modificada por nueva 
información manuscrita. Así, la información sobre Valls, que según el documento debía ocuparse 
de la revisión del texto de Febrer, fue tachada. Fue introducido, en cambio, el nombre de 
Montoliu. A Massó i Torrents, de la Biblioteca de Catalunya, que en un principio debía ocuparse 
de la introducción del texto de Febrer, le atribuía finalmente la publicación de la obra de Ferrer 
de Blanes, y d’Alòs se atribuía a sí mismo unos comentarios dantescos sin especificar.  
                                                          
452 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. Centenari 
del Dant (1921). Caja 55. Carpeta 1.  
453 Jaume Ferrer de Blanes (1922 [1545]): Sentencias catholicas del Diví, Poeta Dant florentí. Barcelona: Amorós. [Edició 
facsímil].      
454 Nos seguimos refiriendo a la información que se encuentra en los tres documentos, «Idees», «Miscel·lania Institut» 
y «Centenari del Dant de 1921». AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon d’Alòs-
Moner i d’altres autors. Centenari del Dant (1921). Caja 55. Carpeta 1. 
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En el documento no había ninguna alusión a la Secció de Ciències. Sin embargo, el 
nombre del miembro Pere M. Bordoy i Torrents aparecía relacionado con «un gros volum» sobre 
Virgilio en la Divina Comedia, y, como veremos, los trabajos conmemorativos de Bodoy i Torrents 
trataron la influencia virgiliana en la trilogía dantesca.   
Respecto a los proyectos de la Secció Històrico-Arqueològica y la Secció Filològica del 
documento manuscrito «Miscel·lània Institut» eran expuestos de manera muy clara por d’Alòs, sin 
modificaciones: 
 
 
                         Sec. hist. 
                            "  filol.  
Nicolau –Influència del Dant a Catalunya 
Alòs –Tractat de les penes de l’infern per Fra Pascal 
Massó –Sentències del Diví poeta Dant, de Ferrer de Blanes 
Traducció de la Div. Com. per Espona 
                                                 Convivio (Riba) 
    "  d’obres menors del Dant   Canzoniere (Carner-Lleonart) 
                                                 De Monarchia (Bordoy)  
                                                 De Vulgari Eloquio (Tarré)  
 
Entre las actividades que d’Alòs registró se encuentra un trabajo inherente a la traducción 
de la Divina Comèdia realizada por Antoni d’Espona, mientras que ya no hay referencia alguna a la 
de Narcís Verdaguer i Callís. El trabajo relativo a la traducción de d’Espona se trataba, 
concretamente, de la revisión del manuscrito, revisión que corrió a cargo de la Secció Filològica y 
se decidió el 19 de agosto de 1920455. Pero el resultado del examen no fue favorable, y la versión 
de d’Espona quedó finalmente inédita —solo aparecieron fragmentos en las publicaciones 
periódicas que conmemoraron al poeta italiano. Así consta en el acta de la sesión del 19 de mayo 
de 1921:   
 
Examinada per tots els membres presents de la Secció la traducció de la Divina Comedia, que deixà feta 
Antoni d’Espona i de Nuix, literat vigatà, proposta a l’Institut per a la seva publicació, s’acorda per 
unanimitat, no publicar-la perquè, salvant els mereiximents que implica una tan àrdua tasca, no té, 
literàriament, valor d’exemplaritat actual ni representativa del temps de la seva producció456.      
 
Naturalmente la publicación de la versión de Antoni d’Espona, versión que realizó en 
torno a la primera década del siglo XX, comportaba serias dificultades a causa, entre otras cosas, 
del catalán, que en aquellos años intermedios había sido sometido a una normativización 
importante. Sin embargo, no podemos dejar de observar que la de d’Espona era una versión 
completa de la Divina Comedia y, a juicio de Mario Casella —que, si bien no tenía autoridad 
                                                          
455 «Hom comença l’examen del manuscrit de la traducció de la Divina Comedia, per A. d’Espona». Acta de la Secció 
Filològica 19-08-1920: http://arxiudigital.iec.cat/adiec/ [fecha del último acceso: 10-II-2013]. Vid. «Anexos», p. 506. 
En la sesión participaron, además del presidente Pompeu Fabra y del secretario Josep Carner, Lluís Segalà, Lluís 
Nicolau y Joaquim Ruyra. 
456 Estaban presentes Pompeu Fabra, Lluís Segalà, Lluís Nicolau d’Olwer, Joaquim Ruyra, Antoni Griera y Jaume 
Bofill —Carner se había trasladado a Génova como cónsul a principios de año. Acta de la Secció Filològica 19-05-1921: 
http://arxiudigital.iec.cat/adiec/  [fecha del último acceso: 10-II-2013]. Vid. «Anexos», p. 507.   
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respecto a la lengua, sí la tenía como dantista—, «veramente mirabile»457. Ni tampoco podemos 
dejar de observar que, por otra parte, la viuda de Verdaguer i Callís, Francesca Bonnemaison, 
había iniciado la actividad relativa a la publicación de la versión incompleta de su esposo458; 
publicación que tenía unas mayores connotaciones patrióticas —ligadas a la figura de Verdaguer i 
Callís, político de la Lliga Regionalista— que las que hubiese podido tener la publicación de la 
versión de Antoni d’Espona, personaje menos conocido que el primo hermano de Jacint 
Verdaguer.      
 
III.2.1.b. Proyectos relativos a las publicaciones periódicas 
En cuanto a las publicaciones periódicas mencionadas en los apuntes de Ramon d’Alòs 
sobre los proyectos dantescos, a excepción de Reseña Eclesiástica, todas ellas estaban relacionadas o 
bien directamente o bien a través de sus redactores con el ambiente político catalanista. 
 
Las revistas doctrinales  
La información de los apuntes sobre las revistas doctrinales se encuentra en el tercero de 
los documentos según el orden cronológico que hemos adoptado, «Centenari del Dant»459, 
aunque, como vemos en la tabla, dos de ellas, Reseña Eclesiástica y Vida Cristiana, eran solo citadas 
en el documento «Miscel·lània Institut».   
Reseña Eclesiástica, cuyo subtítulo era Publicación mensual de la Asociación de Eclesiásticos para el 
Apostolado Popular, había sido fundada por el eclesiástico barcelonés Enrique Pla y Deniel (1876-
1968), director de la Junta diocesana de Acción Popular y presidente de la Asociación de 
Eclesiásticos, así como autor de libros y artículos en catalán, castellano y latín. En los apuntes 
Ramon d’Alòs mencionaba Reseña Eclesiástica; posiblemente en cuanto plataforma que, siendo 
doctrinal, podía contribuir al homenaje dantesco en Cataluña obedeciendo a la línea de la 
consideración de Dante como poeta del cristianismo. Pero, además, dado que en aquellos 
                                                          
457 Carta de Mario Casella a Ramon d’Alòs del 18 de mayo de 1921. Hay que decir, sin embargo, que Casella no había 
leído la versión íntegra, y el juicio entusiasta lo emitía partiendo de algunos fragmentos que conocía: «a mio parere, 
per i saggi che conosco è veramente mirabile!». AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Correspondència general. 
Casella. Caja 12.  
458 Francesca Bonnemaison ya había enviado parte de la traducción dactilografiada a Florencia para tener un juicio. 
Casella se lo confiaba a d’Alòs en la carta del 18 de mayo de 1921: «Conosco in parte la traduzione in versi sciolti del 
Verdaguer i Callís, che la vedova fece conoscere dattilografata in parte qui a Firenze per avere qualche giudizio. Ti 
dirò, anzi, in confidenza, che il giudizio lusinghiero che le venne dalle persone cui Ella s’era rivolta allora è il mio, 
perché da loro fui ripetutamente consultato». AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Correspondència general. 
Casella. Caja 12. Si bien Casella no lo especifica en la carta, posiblemente la enviase a la Società Dantesca Italiana, 
para la cual Casella estaba preparando el Indice analitico dei nomi e delle cose que debía publicarse con la edición crítica de 
la Divina Commedia en 1921; carta de Mario Casella a Pio Rajna de 8 de enero de 1920. BMF. Fondo Pio Rajna, Carteggio, 
CRa 1430.18. 
459 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. Centenari 
de Dant (1921). Caja 55. Carpeta 1.  
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momentos Cataluña contaba con insignes sacerdotes ligados al mundo intelectual catalán y que se 
adherían a la ideología escolástica y al catalanismo de Torras i Bages —como Frederic Clascar, 
Lluís Carreras, Miquel d’Esplugues, Ignasi Casanovas o Carles Cardó, que fomentan un 
catolicismo abierto y militante (Bonet i Baltà, 1984: 26)—, no sorprende que d’Alòs pensase en la 
contribución de esta revista a través de la colaboración de los sacerdotes Lluís Carreras i Mas, 
erudito sensible a la causa catalana, y Costa i Llobera, ambos muy cercanos al obispo de Vich 
tanto personal como ideológicamente. Según los apuntes de Ramon d’Alòs, Carreras i Mas podía 
contribuir con una publicación relativa a De monarchia, mientras que no daba ninguna información 
específica sobre la colaboración de Costa.  
Ninguno de los dos autores, sin embargo, publicaría material dantesco para esta revista, 
cuya contribución se limitó a un artículo de Manuel Mestres, publicado en el número 
correspondiente a los meses de noviembre-diciembre de 1921460. Pero sí contribuyeron a la 
celebración del centenario; Costa i Llobera con la traducción de dos fragmentos del Paradiso, que 
aparecieron en el monográfico de Quaderns d’Estudi, y con una conferencia sobre Dante Alighieri 
en el Museu Arqueològic Diocesà de Mallorca461, y Lluís Carreras con un discurso sobre el 
moralismo de Dante en relación con la filosofía de santo Tomás, pronunciado en el acto de 
inauguración del Curso del Seminario Conciliar de Barcelona el 30 de septiembre de 1921 y con 
un par de artículos publicados en el monográfico dantesco de Penedès y en Revista Popular 
respectivamente462. De ellos nos ocuparemos más detenidamente al tratar las manifestaciones 
dantescas conmemorativas que efectivamente tuvieron lugar.  
Volviendo a los proyectos de Ramon d’Alòs-Moner relativos a las publicaciones 
dantescas, las otras dos plataformas religiosas mencionadas en los apuntes eran Vida Cristiana y 
Estudios Franciscanos. 
Vida Cristiana era coeditada por la Abadia de Montserrat y por la Asociació d’Eclesiàstics 
de Barcelona y, como el subtítulo indicaba, era una «publicació periódica per a temps litúgics». 
Fue fundada por el padre Marcet en 1914 como órgano de expresión específicamente catalán del 
Primer Congrés Litúrgic de Montserrat (1915), congreso que supuso un paso importante en la 
catalanización de la comunidad y cuya iniciativa había partido del sacerdote Lluís Carreras i 
Mas463. Además del director, el sacerdote Romuald Simó, y de los sacerdotes Gregori M. Sunyol y 
                                                          
460 Mestres, M. (1921): «En torno de un Centenario. Las épocas de Dante», Revista Eclesiástica, n. 155-156 (noviembre-
diciembre), pp. 241-248. 
461 Costa i Lobera, M. (1921): «Paradís. Cant XXXI» y «Oració de Sant Bernat a Maria (Començ del cant XXXIII)», 
Quaderns d’Estudi, vol. XIII, n. 49 (octubre-diciembre), pp. 359-366; íd.: «Dante Alighieri y la seva obra», en Obres 
Completes de Miquel Costa y Llobera, vol. III, Barcelona, Ilustració Catalana, s. a. Vid. «Anexos», pp. 638-666.   
462 Carreras, L. (1921a): «La Perenidad de Dante», Revista Popular, a. LI, nº 2638 (11 de septiembre), pp. 122-123; 
(1921b): «El guiatge de Dant», Penedès, a. III, nº8 (octubre), pp. 358-359; vid. «Anexos», pp. 574-576. 
463 A este propósito vid. Massot i Muntaner, J. (1979): Els creadors del Montserrat modern: cent anys de servei a la cultura 
catalana, Montserrat, Publicacions de l’Abadia de Montserrat, pp. 87-93.   
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Anselm Ferrer del monasterio de Montserrat, el soporte de la revista corrió a cargo de 
personalidades como el mismo Lluís Carreras o Frederic Clascar —miembro de la Secció 
Filològica del Institut d’Estudis Catalans desde su fundación hasta 1919, año de su muerte, y gran 
defensor de la ortografía fabriana (Balcells/Pujol, 2002: 74-75, 161)464—, que representaban la 
Associació d’Eclesiàstics de Barcelona (Torrent/Tasis, 1966, I: 561-562).   
Los nombres relativos a Vida Cristiana que d’Alòs mencionaba a propósito del centenario 
dantesco eran los de algunos de los más frecuentes colaboradores de la revista: el «P. Abat» —
imaginamos que d’Alòs aludía al abad Marcet, coadjutor de Montserrat y fundador de la revista—
, los sacerdotes Josep Tarré, Lluís Carreras, Manuel Trens, Carles Carbó, Gregori M. Sunyol y, 
además, Bofill i Mates.  
Según los apuntes, Trens trataría la «Influencia dantesca en l’art» y, de hecho, publicó en 
el monográfico dantesco —que apareció con motivo de ‘Tots Sants’ de 1921— «Les inspiracions 
artístiques». También el tema del escrito dantesco de G. M. Sunyol apuntado por d’Alòs, «Litúrgia 
o música en el Dant», resultó ser el que apareció en el número conmemorativo de Vida Cristiana, 
«La música en el Sagrat Poema». Carles Cardó, al que d’Alòs atribuía un trabajo de traducción y 
comentario no especificado, publicó «La pietat del cristià», comentario que precedía a la 
traducción de la Paràfrasi del Pare Nostre. Cant XI del Purgatori y de los Salmos VI, L y CXXIX de 
Rime Sacre. D’Alòs relacionaba con la «Presentació» el nombre de Tarré, aunque solo sabemos a 
este propósito que el número dantesco de Vida Cristiana se abrió con el trabajo «Honorem 
l’altíssim Poeta», firmado por La Redacción. En cuanto a Bofill y al abad Marcet —que según los 
apuntes debían publicar la traducción de la Pregaria a la Verge y la del pasaje del Benedictus qui venis 
respectivamente465—, no aparecían sus firmas en el monográfico dantesco, como tampoco la de 
Lluís Carreras, nombre que d’Alòs no relacionaba con ningún trabajo específico. Por otra parte, 
                                                          
464 La elección de Clascar como miembro de la Secció Filològica fue de Prat de la Riba: «tal com es la secció, jo l’he 
feta y els que la formen ab una sola excepció la den Guimerà, jo l’he triat»; carta de Prat de la Riba a Alcover del 8 de 
abril de 1912, (apud Balcells/Pujol, 2002: 160). Esta elección obedecía a la necesidad de las traducciones de obras 
clásicas y modernas al catalán. Además del Eucologi que presentó en el I Congrés Litúrgic de Monserrat (1915), 
redactado por él mismo y por los sacerdotes Lluís Carreras y Josep Tarré, de la obra de Frederic Clascar destaca su 
traducción del Gènesi (1915) y del Càntic dels Càntics (1918), así como la del Èxode que apareció en 1923, años después 
de su muerte (1919). El Institut se puso de acuerdo con el padre Miquel d’Esplugues para pasar los manuscritos de la 
traducción de Clascar a la Fundació Bíblica Catalana, sostenida económicamente por Cambó (Massot i Muntaner, 
2006c: 151-160). A propósito de Frederic Clascar como traductor bíblico vid. Massot i Muntaner, Josep (2005): 
Frederic Clascar, traductor de la Bíblia, en Escriptors i erudits contemporanis. Cinquena sèrie, Barcelona, Publicacions de 
l’Abadia de Montserrat, pp. 41- 102. Es importante reiterar la fidelidad personal a Prat y a su proyecto político que el 
fundador del Institut exigía a sus miembros y Clascar respondió plenamente a esta exigencia (Balcells-Pujol, 2002: 
160).  
465 Se trata del canto XXX del Purgatorio, concretamente de la secuencia que corresponde a los vv. 13-21. En una 
procesión mística Beatriz aparece en una carroza rodeada de centenares de ángeles que cantan Benedictus qui venis, 
palabras con las que el pueblo acogió a Jesús en su entrada a Jerusalén; evoca el Benedictus qui venit in nomine Domini del 
Evangelio según San Juan, XII, 13 (2007: 483).   
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entre los autores del número homenaje de Vida Cristiana se encontraba M. Serra i Esturí, que 
publicó «Les fórmules litúrgiques de la Divina Comèdia», al cual d’Alòs no hacía alusión466.  
Otra de las revistas doctrinales mencionadas era Estudios Franciscanos. La Revista de Estudios 
Franciscanos había empezado a publicarse en 1907 completamente en castellano y en 1912 redujo 
su título a Estudios Franciscanos y comenzó a publicar artículos en catalán, aumentando su número 
a medida que transcurrieron los años. En 1923 la edición se catalanizó y el título pasó a ser 
Estudis Franciscans. El padre capuchino Miquel d’Esplugues fue el creador y el fundador de la 
revista y la dirigió hasta que murió, en octubre de 1934. Entre sus colaboradores destacaban los 
sacerdotes Rupert M. de Manresa, Fermí de la Cot y Francesc Barbens, así como el novicio 
Bordoy i Torrents —no llegó a profesar como sacerdote—, que se dedicó sobre todo al 
franciscanismo hasta 1920, cuando su colaboración se hizo más variada a raíz de su cargo como 
secretario de la Secció de Ciències del Institut d’Estudis Catalans. Hasta principios de la década 
de los veinte el peso de la revista recaía en todos ellos (Torrent/Tasis, 1966, I:  561).  
La relación de los capuchinos con intelectuales y políticos catalanistas comenzó a 
principios del siglo XX, en torno a la época en la que se fundó la revista. «Els pares Rupert M.ª de 
Manresa i Fermí de la Cot —citamos a Alexandre Galí— van ésser vistos al costat de Josep 
Carner i en col·laboració amb ell; el pare Francesc de Barbens va ésser conegut en el certamen 
[filosòfic] del 1907 i aviat va entrar en contacte amb els renovadors de la pedagogia. En un pla 
més vast, el pare Miguel d’Esplugues es relacionava amb personalitats capdavanteres del 
catalanisme». Y continúa: «[d]e seguida se’ls va fer lloc i amb una naturalitat germanívola es va 
comptar amb ells per a mil coses: conferències públiques, cursets, festes culturals, reunions 
íntimes de gent lletrada amant de les lletres» (Galí, 1986b: 89).  
Según Alexandre Galí, el procedimiento franciscano por el cual tuvo lugar el acercamiento 
al ambiente intelectual y político, más que un procedimiento premeditado fue una coincidencia 
que obedeció al común interés cultural y científico surgido a partir de «una mateixa consciencia 
de l’eixut cultural, de la miseria instrumental i de pensament i de la necessitat d’obrir finestres, 
d’establir contactes, de fer entrar l'aire del món en el resclosiment d’una vida que s’anava esgotant 
els va ajuntar» (ibidem: 93-94). De hecho, la revista de d’Esplugues se caracterizó desde sus inicios 
por la especialización científica. 
No obstante su no esclarecimiento partidista, la relación del director de Estudios 
Franciscanos Miquel d’Esplugues con intelectuales y políticos catalanistas también ha sido puesta 
de manifiesto por diversos escritores. Josep María de Sagarra relata en sus Memòries: 
 
                                                          
466 Vida Cristiana, a. VIII, n. 62, Tots Sants.  
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    La Lliga, al costat de les seves relacions amb el doctor Torras i el Pare Casanovas, comença a coquetejar 
intel·lectualment i políticament amb dos caputxins notabilíssims: el pare Rupert Maria de Manresa i el pare 
Miquel d’Esplugues. El pare Rupert s’havia passat uns quants anys a Roma fent de secretari del cardenal 
Rampolla, que fou el secretari d’Estat de Lleó XIII. El pare Rupert era molt amic de don Francesc Cambó i 
acabava aleshores de realitzar el seu somni: el convent dels caputxins de la Diagonal; en el menjador d’aquell 
convent, Cambó hi era invitat, i aleshores entre la gent de la Lliga i gran part de la burgesia i la plutocràcia 
del país es posà de moda l’esperit franciscà del pare Rupert. La literatura també s’hi deixà anar golosament: 
Carner, Bofill i Mates i la joventut poètica que es remenava sota les ales de Prat de la Riba varen declarar-se 
clients dels caputxins. Fou per aquelles circumstàncies que Carner publicà la seva finíssima traducció de Les 
Floretes de Sant Francesc (Sagarra, 1999: 337). 
 
Y el artículo «El pare Miquel» que Sagarra publicó en la revista Mirador en octubre de 1934 decía:  
 
    A Catalunya, l'Església catòlica ha tingut sempre planter d'eminències; en aquests darrers temps el pare 
Miquel d'Esplugues ha estat un astre de primera magnitud. 
    Ja fa bastants anys que el pare Miquel fruïa d'un fort prestigi entre els primers polítics i els homes de 
lletres del catalanisme. Aleshores jo tenia una gran amistat amb En Josep Carner, amb En Bofill i Mates, 
amb En Carles Riba; tots aquests excel·lents poetes de tant en tant anaven a menjar una sopa i un tall de 
carn amb el famós caputxí, i em contaven prodigis de la seva conversa, de la seva vivacitat, del seu lluc 
meravellós (Sagarra, 1934: 2). 
 
Otro de los grandes escritores catalanes, Josep Pla, recordaba que había conocido a 
«[a]quest frare de barbes immenses» —Miquel d’Esplugues— «en un lloc o altre del pis del senyor 
Cambó, quan feia de periodista». Y añadía: «Tinc la impressió que intervingué sovint darrera la 
cortina» (Pla, 2001: 145).  
Los apuntes de Ramon d’Alòs sobre los trabajos dantescos que podían ser publicados en  
Estudios Franciscanos eran bastante detallados, pero no todos fueron los que efectivamente 
aparecieron en el extraordinario correspondiente a los meses de octubre, noviembre y diciembre 
de 1921. A Miquel d’Esplugues le atribuía un trabajo sobre «El Dant», a Rupert M. de Manresa 
un «Estudi», al padre Antoni M. de Barcelona un estudio sobre «San Francesc i la DC», a Bordoy 
i Torrents un trabajo sobre «El comentari del P. Lombardi467» y al padre Andreu de P. de M. un 
estudio sobre «El Serravalle, sa vida, obres, etc. i mostres del seu treball dantesc»468. Según los 
apuntes, el número también debía contener un fragmento de la traducción de Antoni d’Espona, 
así como el grabado «Dant terciari entre S. Francesc i Sta. Clara (fresc del Giotto a la Basilica 
d’Assisi)».  
Como veremos, en el especial que Estudios dedicó a Dante sí aparecieron trabajos de 
Miquel d’Esplugues, de Rupert M. de Manresa y de Pere Bordoy i Torrents. Los autores de los 
otros dos estudios que publicó el extraordinario fueron el sacerdote Modest de Mieras y el mismo 
Ramon d’Alòs. En cuanto a la traducción, la revista optó por un fragmento de la versión de 
                                                          
467 Sacerdote que en 1791 publicó la primera edición romana de la Commedia. 
468 Se trata de Giovanni Bertoldi o Giovanni de Serravalle, obispo italiano del Orden Franciscano que tradujo la 
Divina Comedia al latín en 1416. No hemos conseguido averiguar a quien se refiere el nombre Andreu de P. de M.     
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Llorenç de Balanzó y la ilustración que apareció fue la del medallón dantesco del escultor 
Frederic Girolamini, acuñado con motivo del centenario469.  
 
Publicaciones periódicas no doctrinales 
De las publicaciones periódicas no doctrinales La Revista fue la primera que dedicó un 
número especial a Dante Alighieri, que apareció el 1 de enero de 1921.  
Fue el escritor y poeta Josep M. López-Picó, que sería miembro de la Secció Filològica del 
Institut d’Estudis Catalans en 1933470, quien fundó y dirigió La Revista. Se trataba de unos 
«quaderns de publicació quincenal» cuya idea fue gestada en casa del abogado e importante 
exponente de la Lliga Regionalista Narcís Verdaguer i Callís, que había fundado el semanario 
literario y político La Veu de Catalunya:  
 
La idea de La Revista va néixer a casa de Verdaguer i Callís. En deixar d’aparèixer La Catalunya, hom sentia la 
necessitat de l’aparició d’una nova revista literària catalana. A casa de Verdaguer i Callís vàrem parlar 
d’aquesta necessitat; allà vam tenir les converses que precediren la fundació de La Revista. Cal que digui, ara 
que en parlo, que una de les coses que més han contribuït a la meva formació i a la memòria de la qual 
guardaré sempre fidelitat, és la llar de Verdaguer i Callís (Torrent/Tasis, 1966: 498). 
 
El primer número de La Revista, o la Revista de López-Picó, como habitualmente se 
conocía (Pla, 1980b: 365), apareció el 15 de mayo de 1915. De publicación quincenal pasó a ser 
mensual y, posteriormente, trimestral. Después de 1926, año en el que apareció un único 
volumen, se publicó con un intervalo semestral hasta que fue suspendida en 1936.  
De fuerte influencia orsiana, entre sus primeros redactores, además de López-Picó, se 
encontraban Carles Riba, Ramon Rucabado, J. Farran i Mayoral, Manuel Reventós y Alexandre 
Plana. Al poco tiempo se unió Joaquim Folguera el cual, además de contribuir en la dirección, fue 
crucial para su publicación regular desde el punto de vista de los trámites financieros 
(Torrent/Tasis, 1966: 499).  
López-Picó colaboraba en La Veu de Catalunya —que desde 1899 se había convertido en 
diario, pasando a ser dirigido por Prat de la Riba— y se movía en el ambiente intelectual 
catalanista de la época, siendo gran amigo de Josep Carner y de los más jóvenes Carles Riba o 
Josep Maria de Sagarra (Sagarra, 1999: 468). De la fundación de La Revista surgió la tertulia de «La 
Revista», que se reunía en el Café Continental y contaba con el mismo López-Picó, Riba, 
Folguera y el dibujante Josep Obiols, y a la cual también solían asistir Farran i Mayoral, el pintor 
                                                          
469 Estudios Franciscanos, a. XV, vol. XXVII, n. 173-174-175 (octubre-diciembre).  
470 Ocupó la vacante que Bofill i Mates había dejado al morir el 2 de abril de 1933. Fue el candidato de Josep Carner, 
miembro de la Secció desde sus inicios, y de Carles Riba, que había sido nombrado miembro un año antes, y apoyó la 
candidatura Pompeu Fabra (Balcells/Pujol, 2002: 294-295).   
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Aragay o Joan Estelrich. Como editor y en relación con La Revista, López-Picó fue también el 
responsable de las Publicacions de La Revista 471.  
Según los apuntes de d’Alòs, concretamente en «Idees», La Revista debía contener, además 
de grabados, trabajos sobre las ideas estéticas, éticas y psicológicas de Dante. Sus autores debían 
ser: López-Picó, J. Lleonart, Alós, Farran i Mayoral —era el único al cual atribuía un trabajo más 
específico, sobre el Paraíso—, Montoliu, Carner, Riba y Nicolau. El manuscrito «Miscel·lània 
Institut», en cambio, contenía información más detallada sobre los trabajos que se debían realizar: 
López-Picó sobre el Pugatorio; Farran i Mayoral sobre el Paraíso; d’Alós sobre bibliografía de las 
traducciones modernas y Bordoy i Torrents sobre Virgilio en la Divina Comedia.  Sin embargo, esta 
información, como decíamos anteriormente, fue tachada y acompañada de un nota en la que 
d’Alòs sugería que todavía se estaba a tiempo de invitar a Riba, Aragay, Nicolau, Montoliu y 
Lleonart.  
Finalmente, en el número dantesco de La Revista participaron muchos de los nombres 
citados —López-Picó, Bordoy i Torrents, d’Alòs, Manuel de Montoliu, Lluís Nicolau d’Olwer, 
Josep Lleonart, además de muchos colaboradores históricos de La Revista, como Ramon 
Rucabado o Alexandre Plana, en lugar, por ejemplo, de los también mencionados e históricos 
Farran i Mayoral o Carles Riba472.             
En cuanto a las publicaciones Quaderns d’Estudi, La Veu de Catalunya y D’Ací D’Allà, eran 
publicaciones que formaban parte de la red cultural creada por la política catalanista. D’Alòs se 
ocupaba de ellas en todos los documentos relativos al proyecto del centenario dantesco: 
«Centenari del Dant 1921», «Miscel·lània Institut» e «Idees».  
La revista Quaderns d’Estudi se publicó por primera vez en octubre de 1915 con el 
subtítulo, que después desapareció, Revista especialment dedicada a mestres i professors. Era editada por 
el Consell d’Investigació Pedagògica de la Diputació de Barcelona a cargo de la Mancomunitat de 
                                                          
471 Reproducimos la consideración incisiva de Josep Pla sobre La Revista: «Aquella reunió de l’hora baixa se celebrava 
al Cafè Continental […]. Era una penya de persones joves que feien una revista anomenada precisament «La Revista» 
o la Revista de López-Picó, com se solia dir habitualment. No es pot negar la virtut que tingué permanentment 
López-Picó per a convertir en soporífer i tebi tot allò que tocà o en què intervingué. En aquest cas, ni la força 
considerable de Joaquim Folguera no pogué evitar les conseqüències d’una vocació tan explícita i ferma. Estic parlant 
concretament de les planes de «La Revista», de les lànguides, soporíferes, desmaiades, descordades pàgines de «La 
Revista», que queien de les mans per la simple ineluctabilitat de les lleis de la gravitació i sempre fent les excepcions 
que són el cas i que exigeix la correció. També cal no confondre aquelles planes amb les anomenades Publicacions de 
«La Revista», remarcable empresa editorial que mereix un gran respecte, perquè en el seu catàleg es troben algunes 
coses positives —entre altres, els primers llibres de Riba, crítica i poesia. Aquesta empresa editorial tingué un horitzó 
molt més vast i obert que el de la publicació periòdica, i això n’explica probablement el remarcables interès. Ara bé: 
la tertulia de «La Revista» era molt menys desmaiada, de molta més amenitat i molta més passió que el paper que 
publicava intermitentment. […] «La Revista» de López-Picó tingué encara una altra característica: fou un paper 
empudegat del l’estil i de les maneres dorsianes i de la terminologia del noucentiesme. Tots aquells joves provenien 
en bona part del «Glosari» de Xènius i del manerisme del Pantarca, potser ja en un estat d’inicial descomposició, 
lleugerament rescalfat, esbravat i fred» (Pla, 1980b: 365-367).   
472 La Revista, a. IV, n. 55, (1 de enero): http://www.bnc.cat/digital/arca/index.html [fecha del último acceso: 18-I-
2013]. 
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Catalunya. Según el subtítulo, el destinatario original era maestro o profesor y su objetivo era 
guiar a esta figura educativa en su labor didáctica proporcionándole nuevo material científico y 
pedagógico e informándole de las reformas concernientes a su carrera.  
De formato 164 x 101 mm. y de número de páginas variable, fueron impresos por la casa 
Oliva de Vilanova hasta febrero de 1916, por Henrich i Cia. hasta octubre de 1919 y por la Casa 
de Caritat hasta marzo de 1924, fecha de su último número. Los primeros seis volúmenes están 
encabezados por un editorial de Eugeni d’Ors, entonces director de Instrucció Pública de la 
Mancomunitat y director de la revista durante los cuatro primeros años de su publicación, y entre 
sus colaboradores se encontraban Joan Estelrich, Joan Crexells, Manuel de Montoliu y Josep M. 
Capdevila. Durante estos años su periodicidad era mensual, aunque en julio, agosto y septiembre 
no se publicaba. Sin embargo, entre 1919 y 1920 se editaron dos números trimestrales 
correspondientes a los meses de octubre, noviembre y diciembre de 1919 y enero, febrero y 
marzo de 1920. Parece ser que este periodo de vacilación se debió al cambio de dirección de la 
revista, que pasó de Eugeni d’Ors a Pere M. Bordoy i Torrents. En abril volvió a publicarse 
mensualmente sin descanso estival, pero a partir de octubre de ese mismo año se convirtió 
definitivamente en una publicación trimestral (Torrents/Tasis, 1966: 516-581). El número 58 es 
el último y corresponde a los meses de enero, febrero y marzo de 1924. 
Así pues, cuando Quaderns d’Estudi dedicó el monográfico a Dante Alighieri en 1921, 
número 49, que corresponde a los meses de octubre-diciembre, era ya trimestral y su director era, 
desde hacía más de un año, Pere Bordoy i Torrents.  
Según los apuntes de Ramon d’Alòs, Quaderns d’Estudi dedicaría un número al poeta 
toscano473. En el documento «Idees», la información que aparecía con relación a la revista no era 
muy extensa. Debían aparecer dos trabajos: «Vida, escrita per C. Riba» y «De vulgari eloquio, 
traducció per Riber»; además, esta información iba acompañada de una anotación al margen que 
aludía a las obras dantescas tal y como sigue: «El ‘Convivio’»; «trad. del Canzoniere»; «¿de 
Monarquia (Bordoy)?». 
El segundo de los documentos según el orden cronológico adoptado —«Miscel·lània 
Institut»— aludía a la colaboración de Pere Bordoy i Torrent con un trabajo sobre Virgilio en la 
Divina Comedia, a la de Rubió i Lluch con un trabajo sobre Milà i Fontanals y a un trabajo de 
d’Alòs relativo a la vida de Dante de Giovanni Villani. También debía incluir fragmentos de las 
traducciones catalanas dantescas de A. Febrer, Ferrer de Blanes, Antoni d’Espona y Verdaguer i 
Callís, así como un retrato de Dante realizado por Giotto y el grabado de la tumba de Dante en 
Rávena.  
                                                          
473 La indicación se encuentra en el anverso del primer folio del documento «Idees», bajo «Quaderns d’Estudi»; 
AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. Centenari de 
Dant (1921). Caja 55. Carpeta 1. 
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Respecto al documento «Centenari del Dant 1921», Quaderns d’Estudi debía contar con la 
colaboración de Alfons Maseras, un trabajo sobre «La política del Dant»; de d’Alòs, «La vida del 
Dant»; de Rubió i Lluch, con dos trabajos, «Milà i Fontanals dantista» y «El cant VI del Purgatori»; 
del italiano Mario Casella, un trabajo sobre los manuscritos catalanes de la Divina Comedia474; de 
Josep Carner, «Traducció de Sonets»; de Costa i Llobera, «Traducció d’un cant del Paradiso»; de 
Ruyra, «El Cant I de l’Inferno»; de Bordoy, «Virgili a l’Inferno del Dant» [tachado a mano]; y de 
Farran i Mayoral, un trabajo sin especificar. Debía publicar también información dantesca y un 
grabado. A excepción de Rubió i Lluch, de Mario Casella y de Farran i Mayoral, todos los autores 
citados en este último documento colaboraron en el monográfico dantesco de Quaderns, aunque, 
como veremos, no todos lo hicieron con los trabajos mencionados en el documento.   
Otra de las revistas de las que Ramon d’Alòs se ocupó en los tres documentos relativos a 
los apuntes es D’Ací D’Allà. El primer número de D’Ací D’Allà. Magazine mensual apareció el 10 
de enero de 1918, anunciando su publicación el 10 de cada mes. De formato 245x170 mm. y 
bastante grueso, contaba con numerosos grabados y con portadas muy llamativas ilustradas a 
todo color. La suscripción se hacía en combinación con La Veu de Catalunya o con otras 
publicaciones de la Editorial Catalana de la cual D’Ací D’Allà —hasta el número 55 no se llamará 
D’Ací i D’Allà— formaba parte (Torrent/Tasis,1966: 502).  
La Editorial Catalana fue la última creación que Prat de la Riba llevó a cabo en 1917, poco 
antes de morir, dentro del proyecto de expansión política a través de la cultura como medio para 
influir definitivamente en el país, y era propiedad de los accionistas de la Lliga (Manent, 1969: 
183). D’Ací D’Allà, fundada al cabo de un año por Francesc Cambó475, que se había convertido 
en el máximo dirigente de la Lliga Regionalista al morir Prat de la Riba, fue dirigida por Josep 
Carner hasta enero de 1919. A partir de entonces el director pasó a ser Ignasi Folch i Torres, que 
la dirigió durante toda la etapa en que perteneció al conjunto de publicaciones de Editorial 
Catalana —hasta el número 78, correspondiente a junio de 1924 (Torrent/Tasis, 1966: 503). La 
retirada de la política de Francesc Cambó después del triunfo de Acció Catalana en las elecciones 
provinciales de junio de 1923 —partido que había fundado en 1922 el ala escindida de la Lliga 
                                                          
474 Si bien D’Alòs cita el nombre abreviado, «CASELL. – M. S. Catalans de la D. C.», no cabe duda de que se trataba 
de Mario Casella ya que, por una parte, el escritor Raimon Casellas murió en 1910 y, por otra, el erudito italiano 
Mario Casella mantenía un contacto más o menos frecuente con la cultura catalana y especialmente con d’Alòs y con 
Antoni Rubió i Lluch. Finalmente Casella no colaboró en el número dantesco de Quaderns d’Estudi, pero cabe señalar 
que d’Alòs le dedicó al amigo italiano el trabajo que publicó en el número dantesco de esta revista; vid. Alòs-Moner, 
1921g: 308. 
475 Francesc Cambó promovió también dos iniciativas editoriales importantísimas para la cultura catalana: la 
Fundació Bernat Metge (1922) y la Fundació Bíblica Catalana (1922), dedicadas respectivamente a la traducción 
sistemática de los clásicos griegos y latinos y de los textos sagrados (Balcells-Pujol, 2002: 186). A propósito de las 
traducciones y de la labor de la Fundació Bernat Metge vid. Serra, 2004: 81-100.    
223 
 
Regionalista y al cual se afilió d’Alòs (Balcells, 2003: 6)476— y la dificultad de la Editorial Catalana, 
que dependía de la Lliga, a causa de la intervención de la dictadura contra los partidos, propició 
una nueva etapa de la revista. La edición de D’Ací i D’Allà pasó al editor independiente Antoni 
López Llausàs y su dirección a Carles Soldevila. 
El gran número de colaboradores de esta revista moderna y de carácter europeo, en la que 
se trataban temas literarios, de actualidad y de historia, da cuenta de su eclecticismo ideológico 
dentro de la tendencia catalanista a pesar de estar ligada a la Lliga Regionalista. La primera etapa, 
hasta 1924, cuenta con las firmas, entre otras, de A. Rovira i Virgili, Josep Carner, Carles 
Capdevila, Carles Riba, Jaume Massó i Torrents, Prudenci Bertrana, Marià Manent, Carles 
Soldevila, Joaquim Folguera, J. M. López-Picó, Joaquim Ruyra, Ventura Gassol, Guerau de Liost, 
Josep Lleonart o Cebrià de Montoliu (Torrent/Tasis, 1966: 503-504).  
La información relativa a D’Ací D’Allà del documento «Idees» consistía solo en la 
referencia a la reproducción a manera de exposición de cuadros y grabados antiguos y planos 
antiguos y modernos de la Divina Comedia acompañados de notas explicativas, así como a un 
pequeño concurso poético. En el documento «Miscel·lània Institut» la revista aparece relacionada, 
además de a la aparición de ilustraciones, a un trabajo sobre la «Vida del Dant». En cuanto a la 
traducción, hacía referencia a fragmentos de la realizada por Narcís Verdaguer i Callís. Por último 
mencionaba un «article introductiu» de Josep Carner. En el tercero de los documentos de los 
apuntes, el «Centenari del Dant 1921», D’Ací D’Allà aparecía relacionada a la breve biografía de 
Dante de Giovanni Villani477, un trabajo sobre «Els catalans a la D.C.» y otro sobre «Els catalans 
per la D.C.»478. D’Alòs también atribuía a la revista la publicación de traducciones, aunque solo 
mencionaba a este propósito «un treball» que debía realizar Maria Antonia Salvà, y la aparición de 
muchos grabados.  
                                                          
476 Entre sus miembros destacan Josep Carner, Bofill i Mates, Lluís Nicolau d’Olwer, Antoni Rovira i Virgili y Carles 
Jordà.    
477 «Vida breu (Villani)». Giovanni Villani, escritor florentino del trescientos, fue el autor de la Nuova Cronica, obra 
constituída por XII libros que narra la historia de Italia, con especial dedicación a Florencia, hasta mediados del siglo 
XIV. El capítulo 136 del libro XV está dedicado a una brevísima biografía de Dante Alighieri. Además de ser la 
primera biografía del poeta florentino, su valor reside en la vericidad de la información aportada por el autor 
conterraneo de Dante. Giuseppe Indizio, en «Dante secondo i suoi antichi (e moderni) biografi: saggio per un nuovo 
canone dantesco», privilegia entre las antiguas biografias dantescas realizadas hasta el siglo XVII —Giovanni Villani, 
Antonio Pucci, Giovanni Boccaccio, Benvenuto da Imola, Francesco da Buti, M. Stefani, Filippo Villani, Domenico 
Bandini, Giovanni da Serravalle, Leonardo Bruni, Giannozzo Manetti, S. Antonino, Sicco Polenton, Flavio Biondo, 
Anonimo ferrarese, Gian Mario Filelfo, Cristoforo Landino, J. F. Foresti, el Anonimo continuador del Speculum 
historiale, H. Schedel, G. Tritemio, R. Maffei, Francesco Maurolico, G. P. Ferretti, Antonio Vellutello, Ludovico 
Dolce, Bernardo Daniello, Jacopo Corbinelli, P. Masson, M. Nicoletti, A. Zilioli— la de Giovanni Villani, la de 
Giovanni Boccaccio y la Leonardo Bruni (Indizio, 2008: 26-27). La traducción de Villani apareció finalmente en La 
Veu de Catalunya el 14 de septiembre de 1921 y su autora fue Maria Maltese, la esposa de d’Alòs; cabe observar que la 
autora cita el libro IX en lugar del libro X.      
478 Debía consistir en «biografies lleugeres» de Febrer, Ferrer de Blanes, Fra Pasqual, Milà, Verdaguer, Espona y que 
además debía mencionar los nombres de «Viada i Lluch, Montoliu, Gassol etc». 
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En cuanto a La Veu de Catalunya, se trataba del órgano periodístico de la Lliga 
Regionalista. Fundado en 1891 por Narcís Vedaguer i Callís, Joaquím Coll i Rovira y Jaume 
Collell como semanario literario y político, su dirección fue cedida a Prat de la Riba al obtener la 
autorización para ser diario el 28 de diciembre de 1898. Publicado a partir de enero de 1899 ya 
como diario político, fue impuesta su interrupción en muchas ocasiones a causa de la publicación 
de artículos y caricaturas, y en 1917 se suspendió a causa de la Asamblea de Parlamentarios para 
impedir que los políticos de la Lliga tuviesen una tribuna pública. Con su reaparición en julio de 
ese mismo año, cambió de formato y su edición pasó a la Editorial Catalana. Entre los que fueron 
sus directores figuran, además de Prat de la Riba, el periodista Josep Morató i Grau, el madrileño 
instalado en Barcelona y militante de la Lliga Joaquim Pellicena i Camacho y el historiador y 
parlamentario de la Lliga Ramon d’Adabal i Vinyals, y entre sus principales redactores y 
colaboradores se encontraban importantes personalidades y dirigentes de la Lliga: Prat de la Riba, 
Eugeni d’Ors, Josep Carner, Puig i Cadafalch, Bofill i Mates, etc.479        
La información a propósito del homenaje dantesco de La Veu es muy breve en el primero 
de los documentos, «Idees»; d’Alòs se limita a atribuir al diario dos páginas el día del aniversario 
dantesco. En el documento «Miscel·lània Institut», en cambio, la información ya es más amplia; 
destinaba dos o tres páginas del periódico a Dante y señalaba los trabajos «Breu vida del Dant per 
Villani», del cual no mencionaba al traductor, «L’Avara povertà di Catalogna» de Rahola480, 
«Fragments del Canzoniere», también sin mención del traductor, y un «Articlet-capçalera» de 
Bofill i Mates. Por último, señalaba la aparición de un grabado. Según el «Centenari del Dant 
1921», Josep Carner debía ocuparse de un «Article de fondo», Ventura Gassol de «Dos sonets no 
traduïts encara» y Lluís Nicolau d’Olwer de «Un petit treball»481.  
 
III.2.1.c. Proyectos relativos a las publicaciones no periódicas 
Además de ocuparse de las publicaciones periódicas, d’Alòs hacía referencia a «Minerva» 
o «Minerves» en los tres documentos de los apuntes «Idees», «Miscel·lània Institut» y «Centenari 
del Dant 1921». Probablemente se trataba de la Col·lecció Minerva, que estaba integrada por dos 
series, la Sèrie dels coneiximents indispensables y la Sèrie de literatures modernes. Como Quaderns 
d’Estudi, la colección Minerva también era una creación del Consell de Pedagogia de la 
                                                          
479 Vid. La Veu de Catalunya, Arxiu de Revistes Catalanes Antigues: http://www.bnc.cat/digital/arca/index.html  
[fecha del último acceso: 18-I-2013]. 
480 Frederic Rahola ya había publicado su estudio sobre el verso dantesco «Comentaris a un ver famós del Dant» en 
Ilustració catalana, a. VI, n. 508 (2 de marzo de 1913).   
481 El homenaje dantesco apareció en «El Centenari del Dant (1321-1921)», La Veu de Catalunya, 14-IX-1921, pp. 8-
11: http://www.bnc.cat/digital/arca/index.html [fecha del último acceso: 18-I-2013]. 
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Mancomunitat y se publicó desde 1916 hasta 1923 con una buena acogida de público482. Así, en el 
documento «Idees», d’Alòs relacionaba «Minerves» —en plural posiblemente porque incluía 
ambas series— con los trabajos «Vida per Villani traducció i notes crítiques per Bordoy» y 
«seleccions de textos que publiqui l’Institut», y la traducción Vida de Dante, de Boccaccio, con 
Mosén Riber. Con ellos también constaba, manuscrito, «Aparició de la D. C.» y «La D.C. per als 
infants». En el documento «Miscel·lània Institut», atribuía a «Minerves» dos trabajos: «Vida del 
Dant de L. Bruni d’Arezzo», de Farran i Mayoral, y la «Exposició de la Divina Commedia», con 
grabados, de d’Alós. En cambio, en el documento «Centenari del Dant 1921» d’Alòs mencionaba 
Minerva, en singular, relacionándola con «Alós, La D.C.» y, más abajo y tachado a mano, con una 
vida antigua de Dante.  
No tenemos noticia de que se publicasen textos dantescos en ninguna de las dos series de 
la colección Minerva, pero, atendiendo a la correspondencia que Mario Casella envió a d’Alòs y a 
los artículos que este último publicó en La Revista y en el monográfico de la revista comarcal 
Penedès, parece ser que el erudito catalán estaba preparando una edición crítica de la traducción 
catalana de la Commedia de Andreu Febrer publicada por Vidal i Valenciano, por lo que no 
sorprendería que la mención «Alós, La D.C.» en relación con la colección Minerva tuviese que ver 
con esta empresa. El 18 de mayo de 1921 Mario Casella se interesaba por esta edición:  
     
    Faresti davvero ottima cosa a dare il più presto possibile l’edizione del commento catalano alla 
Commedia, di cui mi facesti conoscere estratti. Ho visto la tua revisione, un saggio almeno, della versione di 
Febrer pubblicata dal Vidal. Perché non continui? Credo che in collaborazione del Rubió la cosa potrebbe 
riuscire vataggiosa agli studi. È una edizione di cui tanto si parla, ma che pochi hanno esaminata a fondo, 
come in genere del resto quando si tratta di traduzioni. Ora a me par sempre interessante conoscere come 
nelle sue mani si è modificato o rifoggiato lo strumento linguistico. Anche l’italinismo di Febrer mi pare, dai 
suoi cenni, vada preso in alta considerazione.483 
 
Además, d’Alòs ya había publicado en el número extraordinario dantesco de La Revista 
«De la primitiva traducció catalana de la Divina Comèdia», que precedía a la traducción de Febrer 
glosada por d’Alòs «Purgatori. Cant V» (Alòs, 1921a: 12-16), y, en octubre, publicaría en la revista 
comarcal Penedès «En Gaietà Vidal i Valenciano traductor català del Dant», estudio en el que se 
ocupaba de la traducción de algunos fragmentos del Inferno que Vidal i Valenciano realizó para 
completar algunas lagunas de la traducción de Febrer.   
Si la carta de Casella, así como los trabajos, dan cuenta de que d’Alòs estaba llevando a 
cabo un proyecto filológico-textual más amplio relativo a la nueva edición de la antigua 
                                                          
482 En 1923 se habían publicado 35 títulos en la Sèrie dels coneiximents indispensables y 8 en la de literatures 
modernes. Entre los títulos de la primera se encuentran Carles Riba, Nocions de Literatura Llatina (1916),  J. M. López-
Picó, Escriptors extrangers contemporanis (1917) o Enric Prat de la Riba, Història de la Nació Catalana (1918) y, entre los de 
la segunda, William Morris, News from nowhere (1918), Johann W. Goethe, Germá i Germana (1918), March, Poesies 
(1918) o  Metge, El Somni (1919) (Grau, 2006: 336). 
483 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Correspondència general. Casella. Caja 12. 
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traducción catalana de la Divina Comedia, las palabras del erudito catalán en el artículo de La 
Revista lo confirman: 
 
    Això que ara dic es veu bastant en el passatge que transcriuré més avall i es veurà encara més el dia que 
serà finida la nova edició d’aquest trasllat català de la D.C. en el qual estic treballant i que des d’aquestes 
planes anuncio aprofitant l’avinentesa que se m’és presentada. L’edició d’En Vidal i Valenciano (1878), que 
han d’agrair tots els que són afectats a la literatua catalana antiga, com també els dantistes, és un esforç pel 
temps i les condicions en que fou portada a terme. Avui però, en altra època i amb altra crítica textual, 
resulta dificient tant per les errades paleogràfiques que s’hi observen com per la incomprensió freqüent del 
català antic i de l’italià. Demés, l’ortografia del Ms. és bàrbara i desigual en extrem. Cal doncs unificar-la en 
lo possible, respectant, naturalment, el llenguatge d’En Febrer, anotant al peu de plana el canvis que s’hi 
puguin introduir, omplir omissions, refer versos quan convindrà i tant com tot això redactar algunes notes 
històriques o d’altre caràcter, indispensables per ajudar a fer comprensible 
... la dottrina che s’asconde 
sotto il velame degli versi strani. 
     
    D’aquesta manera la nova edició podrà ésser més assequible. La seva publicació, per altra part, suscitarà 
problemes nous tals com el d’esbrinar a quina família de Mss. dantescs pertanyia l’original de què es va 
servir En Febrer, i quin dels antics comentaris de la D.C. va utilitzar. Veus aquí el millor monument que la 
nostra generació catalana pot aixecar al gran poeta, monument que hauríem volgut poder terminar en aquest 
any del VI Centenari de la seva mort, la qual cosa no ha estat factible donada la feina que suposa, 
entretinguda i delicada tant que no l’hauria empresa sense la certesa que no em mancarà la guia i adjutori del 
meu estimat mestre senyor Rubió i Lluch, hereu, entre nosaltres, d’En Milà, en la compresió i en la fruició 
estètica del Poema Sacro (Alòs, 1921a: 12-13).    
    
 
 Las publicaciones y las manifestaciones dantescas que tuvieron lugar con ocasión de la 
celebración del centenario coincidieron con muchos de los trabajos y eventos que d’Alòs incluyó 
en sus apuntes. Excluyendo los trabajos citados relativos a las publicaciones doctrinales, muchos 
de ellos aparecieron, si bien no exactamente en la publicación prevista, sí en alguna otra de las 
plataformas periódicas mencionadas por d’Alòs. Esto último ocurrió incluso con trabajos 
realizados por él mismo. Así, por ejemplo, la biografía de Dante que, según el documento 
«Centenari del Dant 1921», d’Alòs debía publicar en Quaderns d’Estudi, apareció en D’Ací D’Allà 
con el título «Dant Alighieri» y firmado A.; o, por poner otros ejemplos, Josep Carner, a quien 
d’Alòs en un principio le atribuyó un artículo introductorio para D’Ací D’Allà, después un 
artículo de fondo para La Veu y, posteriormente, la traducción de sonetos para Quaderns, publicó 
finalmente la traducción de dos sonetos en La Veu y el artículo introductorio en Quaderns; el 
trabajo sobre la biografía de Dante de Giovanni Villani, tantas veces citado en los apuntes a 
propósito de autores y plataformas diversas, lo llevó a cabo finalmente su esposa Maria Maltese y 
fue publicado en La Veu; la traducción de la biografía dantesca de Leonardo Bruni, que 
relacionaba con la colección Minerva, apareció en Quaderns, sin firma. E incluso, como veremos al 
tratar las manifestaciones dantescas que tuvieron lugar en el centenario, la asociación Amics de la 
Poesia celebró una gran sesión conmemorativa en honor de Dante el 17 de febrero de 1922.   
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La conclusión de todo ello es, pues, que d’Alòs estaba al corriente de gran parte de la 
producción dantesca que los intelectuales catalanes preparaban para el centenario y estaba 
implicado en la organización de la publicación de dicha producción. Ahora bien, no de toda la 
producción dantesca catalana, sino de la realizada por eruditos e intelectuales y por plataformas y 
organismos culturales que se adherían al catalanismo moderno —entendiendo por moderno el 
que había superado el promovido por la Renaixença y representado por órganos como Catalana 
de Francesc Matheu— y que, más o menos directamente, estaban relacionados con la política 
cultural mancomunitaria. De hecho, hubo otras revistas publicadas en Cataluña que dedicaron 
números especiales a Dante Alighieri en el año del centenario, como, además de Catalana, El 
Correo Catalán, La Hormiga de Oro o Revista Popular484, de las que d’Alòs no solo no se ocupó en sus 
apuntes, sino que, en el caso de las que publicaban solo en castellano —las dos últimas—, se 
preocupó de subrayar su escaso valor con respecto a las publicadas en catalán cuando las envió a 
Italia junto al resto de publicaciones dantescas catalanas para promover la actividad cultural en 
Cataluña.  
Otra observación que resulta de estos apuntes tiene que ver con las revistas doctrinales. 
Las revistas Reseña Eclesiástica y Vida Cristiana aparecían solo mencionadas en el segundo 
documento de los apuntes, «Miscel·lània Institut», el cual creemos que fue redactado a finales de 
1920 al contener notas a propósito de la publicación de La Revista, que apareció el 1 de enero. En 
cambio, en el último de los documentos, «Centenari del Dant 1921», Ramon d’Alòs se ocupó más 
extensamente de los posibles trabajos de estas dos revistas, así como de Estudios Franciscanos. No 
sorprende que este hecho estuviese relacionado con la encíclica dantesca de Benedicto XV del 30 
de abril de 1921, In praeclara summorum, que invitaba a la celebración del VI centenario de la 
muerte del poeta cristiano y a la cual todas las revistas doctrinales se adhirieron. Ahora bien, 
dentro de las revistas doctrinales y entre los religiosos catalanes había diferentes tendencias, y, 
como hemos podido ver, las que trató d’Alòs mostraban especial sensibilidad hacia el 
catalanismo. 
    
III.2.2. Trabajos dantescos enviados a d’Alòs y posteriormente publicados485 
 El hecho de que Ramon d’Alòs recibiese todos los trabajos dantescos que aparecieron 
publicados el 14 de septiembre en La Veu de Catalunya y en el monográfico de Quaderns d’Estudi486 
                                                          
484 La revista Penedès dedicó un monográfico a Dante, pero era una revista comarcal, de Villafranca.   
485 Todos ellos se encuentran en AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon 
d’Alòs-Moner i d’altres autors. Caja 55. Carpeta 1.  
486 Cabe subrayar que, a diferencia de los números especiales de La Veu de Catalunya y de Quaderns d’Estudi, el 
extraordinario dantesco de D’Ací D’Allà consistió solo en cuatro trabajos dantescos, de los cuales dos eran del 
mismo Ramon d’Alòs, uno de Manuel de Montoliu y otro, la traducción de una canción de la Vita Nueva, de Juli Vila 
Ortiz, además de numerosas ilustraciones. 
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confirman el ya mencionado papel del erudito medievalista catalán en los homenajes 
conmemorativos llevados a cabo en el ámbito cultural catalanista; sobre todo porque contienen 
correcciones o comentarios de d’Alòs a propósito de cómo o dónde debían ser publicados e, 
incluso, iban acompañados de correspondencia en la cual d’Alòs o bien solicitaba al autor la 
producción dantesca, o bien el autor la ponía a su disposición para su publicación.  
 Aparte de «La Vida de Dant per Giovanni Villani», publicado en La Veu por su esposa Maria 
Maltese, López-Picó le envió mecanografiado «En el dia del Centenari», copia en la cual d’Alòs 
especificaba «Núm. Dant. La Veu de Catalunya», y Ferran Soldevila «Pere II en el Purgatori 
dantesc», ambos publicados en el diario catalán; Josep Carner le envió desde Génova el 
manuscrito de la traducción «Sonets XXX i XXXII del Canzoniere», que también apareció en La 
Veu, y el del artículo de apertura de Quaderns d’Estudi «Dant Alighieri per als catalans». También 
recibió el manuscrito del artículo «L’honorat sepulcre», que apareció en el diario firmado por 
J.T.P, y Pere M. Bordoy i Torrents le envió «L’Explemplarisme del Dant» mecanografiado, 
documento que contiene algunas correcciones manuscritas de d’Alòs, así como el manuscrito de 
«El nexe de Dant amb Virgili», también con observaciones; ambos fueron publicados en La Veu 
de Catalunya y en Quaderns d’Estudi respectivamente. El 9 de septiembre de 1921 recibió el artículo 
«Les arts plàstiques en La Divina Comèdia» de J. M. Capdevila y el 11 de septiembre la traducción 
del «Purgatori  (cant VII)» de Narcís Verdaguer i Callís.  
Respecto a ésta última, la viuda del traductor envió a d’Alòs una carta con «els originals per 
V. amablemente demanats» —decía Francesca Bonnemaison— directamente a la redacción de La 
Veu de Catalunya para ganar tiempo, ya que el homenaje dantesco debía salir publicado el 14 de 
septiembre, fecha exacta de la conmemoración, tres días después del envío487. Le daba, además, la 
disponibilidad para que publicase los fragmentos de la traducción de los cantos de Dante que él 
considerase más convenientes, disponibilidad que reiteraba en otra carta que le envió ese mismo 
día, posiblemente para asegurarse de que Ramon d’Alòs recibiría la información. En el 
documento de la traducción de Verdaguer i Callís del canto VII del Purgatori, mecanografiado, se 
lee —además de unas notas manuscritas de d’Alòs a propósito del título—: «Posar un record a la 
memòria del Sr. Verdaguer i Callís, com fundador de La Veu, dient que el seu nom no podia 
mancar en l’homenatge al Dant».  
Respecto a Quaderns d’Estudi, también recibió el trabajo del sacerdote Rupert M. de Manresa 
«La filosofia de la Divina Comedia» —manuscrito y mecanografiado— y el texto mecanografiado 
de la conferencia «El nacionalisme i l’internacionalisme de Dante», que había sido leída el 17 de 
abril de 1921 por Alfons Maseras en el Ateneu barcelonés bajo el patrocinio de la Società 
                                                          
487 Cartas de Francesca Bonnemaison a Ramon d’Alòs-Moner del 11 de septiembre de 1921. AIEC. Fons Ramon 
d’Alòs-Moner i de Dou. Correspondència general. Bonnemaison, Francesca. Caja 12. 
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Nazionale Italiana Dante Alighieri. Si bien la conferencia fue publicada en el número dantesco de 
Quaderns d’Estudi, d’Alòs pensaba, además, «[c]onservar les galerades per a fer-ne un tiratge a 
part»488.  
En cuanto a las traducciones, entre los documentos relativos al monográfico se encuentra el 
manuscrito —sin firma ni fecha y con numerosas correcciones y modificaciones realizadas por 
d’Alòs— de la traducción «La vida de Dante per Leonardo Bruni, aretí», así como la traducción 
mecanografiada del «Purgatori. Cant XXIX» de Antoni d’Espona i Nuix, acompañada de un 
resumen que d’Alòs tachó y de numerosas correcciones489.   
Recibió, también, el texto manuscrito y mecanografiado de la traducción «Infern. Cant I» 
realizada por Joaquim Ruyra. La colaboración de Ruyra, así como la posible colaboración de 
Rubió i Lluch —que finalmente no publicó en Quaderns d’Estudi—, fue utilizada por d’Alòs como 
incentivo para asegurarse la importante colaboración de Costa i Llobera. Así, el sacerdote 
mallorquín autor de las Horacianes, escribía a Ramon d’Alòs el 31 de agosto de 1921: 
 
   Molt senyor meu: 
    Prou que’m complau la seva proposta de traduir un cant del Paradís de Dante per el centenari del gran poeta, i 
més encara invitar-me a sortir amb la bona companyia dels amics Ruyra i Rubió. Llàstima que m’ho hajen 
comunicat quan ja espire el terme de presentar el treball! Dos mesos són molt poc temps per enllestir un treball 
com el que’m proposa, encara que’s tinga aquell dulce otium que la poesia reclama. Què serà per mi, qui sols puc 
dedicar-hi estones perdudes, entre les ocupacions absorbents pròpies del meu càrreg? Faré tot quan pugui per 
traduir el Cant XXXI del Paradiso que començé a treballar ahir mateix; però no puc donar-li segurança de que 
tindré a punt aqueix treball d’aquí a dos mesos. M’ho haguessin comanat oportunament. 
Ja veu la bona voluntat de complaure el desig de V. i dels amics Rubió i Ruyra.490 
 
Después de menos de veinte días, Costa i Llobera le envió la traducción manuscrita a d’Alòs 
«conforme V. em demanava», solicitándole, en la misma carta que la acompañaba, que le 
comunicase la ejecución de su labor al fraternal amigo Antoni Rubió i Lluch, «ja que l’anar en 
compagnia d’ell m’ha empès a prendre la tasca»491.  
En otro orden de importancia, también da cuenta del papel de d’Alòs como coordinador de 
las publicaciones dantescas la carta del 24 de agosto de 1921 con membrete del Orfeó Català de 
Barcelona de un remitente que no hemos conseguido identificar: 
 
                                                          
488 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. «El 
nacionalisme i l’internacionalime de Dante». Caja 55. Carpeta 1. 
489 En el documento escrito «Purgatori cant XXVIIII [sic]». AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. 
Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. Caja 55. Carpeta 1. 
490 Carta de Costa i Llobera a Ramon d’Alòs-Moner del 31 de agosto de 1921. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i 
de Dou. Correspondència general. Costa i Llobera. Caja 13. 
491 Carta de Costa i Llobera a Ramon d’Alòs-Moner del 19 de septiembre de 1921. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-
Moner i de Dou. Correspondència general. Costa i Llobera. Caja 13. 
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    Amic Alòs: ¿I de tots aquells projectes de dedicar un número de D’ací d’allà a la commemoració del Dant, 
que hi ha? Com que no s’ha sabut res més, per això us escriu, per dir-vos que un, màxim dos articles, tindré 
molt de gust en publicar-los. Ja me’n dirà alguna cosa, eh?492 
 
III.3. La producción dantesca de Ramon d’Alòs-Moner 
 
A su labor de organización y seguimiento de las actividades conmemorativas se sumó una 
intensa producción dantesca. Si su formación como erudito de la literatura catalana medieval —
fuertemente determinada por su maestro Antoni Rubió i Lluch— lo había aproximado a Dante, 
en vista del centenario se dedicaría intensamente al estudio del poeta florentino y, sobre todo, de 
la Divina Commedia. Solo entre 1920 y finales de 1921 leyó siete veces la trilogía en ediciones 
diferentes, aunque el número de lecturas se duplicaría con los años, introduciendo la obra incluso 
en sus cursos universitarios de lengua y de literatura italiana493. Además, en torno al centenario, 
d’Alòs estaba al corriente de la más importante bibliografía dantesca italiana e internacional tal y 
como testimonia la larga lista de títulos que se encuentra entre los documentos dantescos del 
fondo Ramon d’Alòs-Moner494. Por otra parte, el ingente número de artículos dantescos de 
                                                          
492 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Correspondència general. No identificats. Caja 18. 
493 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. 
Anotacions manuscrites sense títol. Caja 55. Carpeta 1. En un documento manuscrito se encuentran apuntadas las lecturas 
que realizó de la Divina Comedia con algunos comentarios. Reproducimos el orden en el que están dispuestas:  
1. «[A]mb Maria durà uns 3 o 4 anys deixada i represa a grans intervals sense apenas ferme’n càrrec. Finia a mitjans 
del 1925». El texto era el de la edición de Giovanni Andrea Scartazzini.  
2. 1920: lectura completa del texto a cargo de Raffaello Fornaciari. 
3. Hacia el otoño de 1920: lectura completa, texto de la editorial Didot.  
4. A finales de 1920 y principios de 1921: lectura completa en la misma edición.   
5. Hacia marzo 1921: lectura del Purgatorio y del Paradiso dos veces seguidas en la misma edición.  
6. Entre marzo y mayo de 1921: lectura —no especifica si completa o parcial— en la edición a cargo de Giovanni 
Francesia, tipografia dell’Oratorio di San Francesco di Sales.   
7. 1921: 10-20 de abril, lectura del Inferno; 20-25 de abril, lectura del Purgatorio; 25 de abril – 6 de mayo, lectura del 
Paradiso, hasta el canto XVII. 5ª edición comentada por Tommaso Casini. 
8. Entre el 24 de agosto y el 10 de septiembre de 1921: edición de Felice Martini. 
9. Agosto de 1922: lectura del Inferno en la edición de Tommaso Casini y Silvio Adastro Barbi de 1922. 
10. Mayo de 1923: lectura del Inferno y del Purgatorio en la edición de G. Francesia. 
11. Enero de 1924: lectura completa en la edición de Tommaso Casini y Silvio Adastro Barbi. 
12. Entre octubre y diciembre de 1929: lectura completa en la edición de Isidoro Del Lungo. 
13. Del 9 de agosto al 12 de septiembre de 1930: lectura completa en la edición de G. Francesia. 
14. 1934–1935: lectura del Inferno y de parte del Purgatorio —d’Alòs no especifica los cantos— «durant el curs a la 
Universitat». 
15. De octubre a mayo, 1935–1936: lectura llevada a cabo «durant el curs a la Universidat» —no da más 
información.  
16. Septiembre de 1938: no da más información.       
494 Se trata de una lista bibliográfica manuscrita con una caligrafía que no parece ser la de Ramon d’Alòs. AIEC. Fons 
Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. Anotacions manuscrites 
sense títol. Caja 55, carpeta 1. Reproducimos los títulos contenidos en la lista en orden y con los datos bibliográficos 
completos (en algunos casos hemos corregido el año de edición, en otros hemos añadido la editorial), ya que dichos 
títulos pueden resultar interesantes en cuanto obras que pudieron constituir fuentes bibliográficas o cuyo 
conocimiento pudo difundirse en mayor o menor medida entre los intelectuales y eruditos catalanes. De hecho 
algunas de ellas se encuentran, además, en las bibliotecas catalanas; sobre todo en la Biblioteca de Catalunya y en la 
Biblioteca Pompeu Fabra y, en el caso de esta última, algunos ejemplares fueron donados por los hermanos d’Alòs-
Moner. Lo indicamos junto a la obra citada en la lista.    
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- Le opere di Dante, testo critico della Società Dantesca Italiana, Florencia, R. Bemporad, 1921 [se encuentra en la 
Universitat Pompeu Fabra, donación de los hermanos d'Alòs-Moner]. 
- La Vita Nuova a cura di Michele Barbi [no está indicada la edición pero la obra fue publicada en 1907 en Milán por 
Hoepli y en Florencia por la Società Dantesca Italiana. No volvió a publicarse otra edición hasta 1932. La edición 
Hoepli de 1907 se encuentra en la Universitat Pompeu Fabra, donación de los hermanos d'Alòs-Moner]. 
- De vulgari eloquentia, a cura di Pio Rajna, Florencia, Le Monnier, 1896 [se encuentra en la Universitat Pompeu Fabra, 
donación de los hermanos d'Alòs-Moner]. 
- Dantis Eclogae Ioannis de Virgilio Carmen et Ecloga responsiva, testo, commento, versione a cura di Giuseppe Albini, 
Florencia, Sansoni, 1903. 
- La Divina Commedia di Dante Alighieri novamente annotata da G. L. Passerini, Florencia, Sansoni, 1898-1901. Y Le 
opere Minori di Dante Alighieri nuovamente annotate da G. L. Passerini, Florencia, Sansoni, 1910-1923 [se encuentra en 
la Biblioteca Episcopal del Seminari de Barcelona datado 1900-1923]. 
- Bullettino della Società dantesca Italiana [la dirección de la revista corrió a cargo de Michele Barbi y, a partir de 1905, de 
Ernesto G. Parodi]. 
- Bullettino della Società dantesca italiana. Indice decennale, compilato da F. Pintor, Florencia, 1912.  
- Studi Danteschi, diretto da Michele Barbi, vol. IV, Florencia, 1921.  
- Edmund Gardner, Dante and Giovanni del Virgilio, including a critical edition of the text of Dante's "Eclogae latinae" 
and of poetic remains of Giovanni del Virgilio, Westminster, A. Constable & Company, 1904. 
- Vita di Dante en Storia letteraria d’Italia. Scritta da una Società di Professori. Le vite di Dante, Petrarca e Boccaccio, raccolte dal 
Prof. Angelo Solerti, Milán, Francesco Vallardi, s. a. [pero es de 1904] [se encuentra la Universitat Pompeu Fabra, 
donación de los hermanos d'Alòs-Moner]. 
- Theodore Wesley Koch, Catalogue of the Dante collection, presented by Willard Fiske, Ithaca, University press, 1898-
1900.  
- Dante, secondo la tradizione e i novellatori, ricerche di Giovanni Papanti, Livorno, Vigo, 1873 [se encuentra en la 
Universitat Pompeu Fabra, donación de los hermanos d'Alòs-Moner]. 
- Paolo Perez, I sette cerchi del Purgatorio di Dante, Verona, Libreria alla Minerva, 1867, 2 ed. 
- M. Claude Fauriel, Dante et les origines de la langue et de la littérature italiennes, 2 vols, París, A. Durand, 1854. 
- Karl Witte, Dante-Forschungen. 2 vols, Heilbronn, Henninger, 1869-1879.  
- Franz Hettinger,  Die Theologie der Go ̈ttlichen Komo ̈die des Dante Alighieri in ihren Grundzu ̈gen, Ko ̈ln, J.P. Bachem, 1879. 
- Dante; la vita, le opere, le grandi città Dantesche, Dante e l'Europa, a cura di Giuseppe Albini e altri, Milán, Treves, 1921 [se 
encuentra en la Universitat Pompeu Fabra, donación de los hermanos d'Alòs-Moner]. 
- Corrado Ricci, La Divina Commedia di Dante Alighieri nell’ arte del Cinquecento, Milán, Treves, 1908.  
- Michele Barbi, Della fortuna di Dante nel secolo XVI, Pisa, Tipografia T. Nistri e C., 1890. 
- Michele Scherillo, Alcuni capitoli della biografia di Dante, Turín, Loescher, 1896. 
- Nicola Zingarelli, La personalità storica di Folchetto di Marsiglia nella Commedia di Dante, Nápoles, libreria L. Pierro, 1897. 
- Arturo Farinelli, Michelangelo e Dante e altri brevi saggi, Turín, Fratelli Bocca, 1918 [se encuentra en la Biblioteca de 
Catalunya y en la Universitat de Barcelona].  
- Francesco Flamini, I significati reconditi della Commedia di Dante e il suo fine supremo, 2 vols., Livorno, R. Giusti, 1903 [se 
encuentra en la Universitat Pompeu Fabra, donación de los hermanos d'Alòs-Moner]. 
- Francesco Flamini, L'ordinamento dei tre regni e il triplice significato della Commedia di Dante, Padova, Prosperini, 1900. 
- Francesco Flamini, Avviamento allo studio della Divina Commedia, Livorno, Raffaello Giusti Editore, 1906 [la 5ª edición, 
de 1909, se encuentra en la Universitat Pompeu Fabra, en el fondo Alois M. Haas d'Història de les Religions]. 
- Giosuè Carducci, L'opera di Dante, Bolonia, Zanichelli, 1888 [está incluida también en Opere, vol. I. El volumen se 
encuentra en la Biblioteca de l’Ateneu Barcelonès, edición de 1889, y en la Biblioteca de Catalunya, edición de 1919]. 
- Giosuè Carducci, Opere, 19 vols, Bolonia, Zanichelli, 1889-1908 [se encuentran diversas ediciciones en la Biblioteca 
de Catalunya y en la Biblioteca de l’Ateneu Barcelonès]. 
- Karl Vossler, Die Göttliche Komödie: Entwicklungsgeschichte und Erklärung, 4 vols, Heidelberg, Carl Winter's 
Universitätsbuchhandlung, 1907-1910 [en la Biblioteca de Catalunya y en la Universitat Pompeu Fabra, fondo Alois 
M. Haas d'Història de les Religions, se encuentra el volumen de 1907, mientras que en la Biblioteca de Catalunya —
etiqueta: Institut d’Estudis Catalans Bibl. Carles Riba Donatiu Riba i Arderiu—, se encuentra el volumen de 1908.  
En la Universitat Pompeu Fabra, donación de los hermanos d'Alòs-Moner, también se encuentra la obra de Karl 
Vossler, Dante als religiöser Dichter, Bern, Verlag Seldwyla, 1921. Por otra parte, en la Universitat Pompeu Fabra, 
donación de los hermanos d'Alòs-Moner, se encuentra la obra de Paul Pochhammer, Dante's Göttliche Komödie, 
Leipzig, B. G. Teubner Verlag, 1910].  
- Alfredo Bassermann, Orme di Dante in Italia, Bolonia, Zanichelli, 1902. 
- Francesco De Sanctis, Pagine dantesche, con prefazione e note di Paolo Arcari, Milán, Treves, 1921 [se encuentra en  
la Biblioteca de Catalunya, en la Biblioteca Pública Arús y en la Universitat de Girona]. 
- Con Dante e per Dante: discorsi e conferenze tenute a cura del Comitato milanese della Societa dantesca italiana, Milán, Hoepli, 
pref. 1898 [Universitat Pompeu Fabra, cedido por el IES Jaume Balmes]. 
- Dante e la Lunigiana: nel sesto centenario della venuta del poeta in Valdimagra, 1306-1906, Milán, Hoepli, 1909. 
- Egidio Gorra, Il soggettivismo di Dante, Bolonia, Zanichelli, 1899. 
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prensa, sobre todo italiana y más concretamente del Corriere della Sera, que recogió ya pasado el 
centenario495, da cuenta de una dedicación al poeta italiano por parte de Ramon d’Alòs que fue, 
sin duda, más allá del evento conmemorativo.   
 
III.3.1. Publicaciones dantescas  
Parte de los trabajos que d’Alòs publicó en las plataformas periódicas durante el año del 
centenario se caracterizaron por ser estudios eruditos que aportaron novedades al ámbito de la 
investigación dantesca en relación con la literatura catalana antigua. Otros, en cambio, se 
adecuaban al carácter divulgativo de la plataforma que los debía acoger.    
Al primer grupo de estudios pertenecen los trabajos «De la primitiva traducció catalana de 
la Divina Comèdia» y la glosa al «Purgatori. Cant V», traducción de Andreu Febrer, que publicó en 
La Revista (Alòs, 1921a: 12-16); «En Gaietà Vidal i Valenciano traductor català del Dant», de 
Penedès (Alòs, 1921e: 361-363); «Nota sobre un manuscrit dantesc», de Estudios Franciscanos (Alòs, 
1921f: 391-393); y «Fra Joan Pasqual, comentarista del Dant», en Quaderns d’Estudi (Alòs, 1921g: 
308-346).  
De carácter más divulgativo son «Del retrat del Dant» del especial dantesco de La Veu de 
Catalunya (Alòs, 1921b: 9); «Dant Alighieri», que apareció en D’Ací D’Allà (Alòs, 1921c: 726-729), 
y «Topografia i distribució de les ànimes en l’altre món segons la Divina Comèdia», que también fue 
                                                                                                                                                                                     
- Enrico Sannia, Il comico, l'umorismo e la satira nella Divina Commedia, con un'appendice su «La concezione dantesca del 
Purgatorio» e prefazione di Francesco D'Ovidio, 2 vols., Milán, Hoepli, 1909 [se encuentra en la Universitat Pompeu 
Fabra, donación de los hermanos d'Alòs-Moner]. 
- La Divina Commedia di Dante Alighieri illustrata nei luoghi e nelle persone a cura di Corrado Ricci, Milán, Hoepli, 1908. 
- Corrado Ricci, L'ultimo rifugio di Dante, Milán, Hoepli, 1921, 2ª edición. 
- Manfredi Porena, Delle manifestazioni plastiche del sentimento nei personaggi della Divina Commedia, Milán, Hoepli, 1902. 
- Paolo Bellezza, Curiosità dantesche, Milán, Hoepli, 1913 [se encuentra en la Reial Acadèmia de Bones Lletres]. 
- Michele Barbi, Studi sul canzoniere di Dante, con nuove indagini sulle raccolte manoscritte e a stampa di antiche rime 
italiane, Florencia, Sansoni, 1915 [se encuentra en la Universitat Pompeu Fabra, donación de los hermanos d'Alòs-
Moner]. 
- Francesco Novati, Tre postille dantesche, Milán, Hoepli, 1898. 
- Kaposi József, Dante Magyarországon, Budapest, Révai–Salomon, 1911. 
- Giuseppe Zuccante, Figure e dottrine nell'opera di Dante, Milán, Treves, 1921. 
- Edoardo Coli, Il paradiso terrestre dantesco, Florencia, Carnesecchi, 1897. 
- Luigi Leynardi, La psicologia dell'arte nella Divina Commedia, Turín, Ermanno Loescher, 1894. 
- Alessandro Chiappelli, Dalla trilogia di Dante, Florencia, Barbera, 1905. 
- Raffaello Fornaciari, Studi su Dante, Milán, Trevisini, 1883 [según la lista debió ser publicado en Florencia en 1891, 
pero, en cambio, fue Disegno storico della letteratura italiana la obra de Fornaciari que fue publicada en Florencia, por 
Sansoni, en 1891, 6ª edición].   
- Paget Toynbee,  A dictionary of proper names and notable matters in the works of Dante, Oxford, Clarendon press, 1898.   
- Paget Toynbee, Dante Alighieri, his life and works, Londres, Methuen &CO Ltd., 1910.   
- Paget Toynbee, Dante. Studies and researches, Londres, Methuen &CO Ltd., 1902 [en la Universitat Pompeu Fabra,  
donación de los hermanos d'Alòs-Moner, se encuentra la traducción italiana: Dante Alighieri, trad. dall’inglese ed 
appendice bibliografico di G. Balsamo Crivelli, Turín, Fratelli Bocca, 1908].  
- Isidoro Del Lungo, La figurazione storica del Medio Evo italiano nel poema di Dante, conferenze tenute nel maggio del 
1891 nell'Aula magna del r. Istituto di studi superiori in Firenze, Florencia, Sansoni, 1891.  
- Isidoro Del Lungo, Da Bonifazio VIII ad Arrigo VII, Milán, Hoepli, 1899.  
- Isidoro Del Lungo, Beatrice nella vita e nella poesia del secolo XIII, Milán, Hoepli, 1891. 
495 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos. Retalls de premsa. Caja 55. Carpeta 2. 
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publicado en la misma revista (Alòs, 1921d: 734-743). Pasados los años críticos de la dictadura de 
Primo de Rivera, publicó en el Anuari 1921-1926 del Institut d’Estudis Catalans la crónica «VI 
Centenari de la mort de Dant Alighieri» (Alós-Moner, 1931: 370-373).  
 
III.3.1.a. Estudios de carácter erudito 
 En cuanto a los primeros trabajos publicados en La Revista, «De la primitiva traducció 
catalana de la Divina Comèdia» y la glosa al «Purgatori. Cant V»496, ya hemos anticipado que 
formaban parte de un proyecto filológico-textual de la edición crítica de la antigua traducción 
catalana de Andreu Febrer que d’Alòs llevaba entre manos y que, posiblemente a causa de la falta 
de financiación, no llegó a puerto (Gavagnin, 2005: 190).  
El proyecto, y concretamente estos dos trabajos dantescos, respondían a su actuación 
patriótica al servicio de la cultura catalana, que, como declararía en 1924 en su discurso de ingreso 
en la Real Academia de Buenas Letras, «se manifesta en mi, d’una manera especial, en tot allò que 
tendeix a reconstruir el passat de Catalunya en l’època medieval» (apud Balcells, 2002: 4). Desde 
esta perspectiva, Dante tenía un doble valor en cuanto pieza de la reconstrucción del pasado de 
Cataluña, ya que entraba a formar parte de la antigua literatura catalana a través de la obra de 
Andreu Febrer, y, además, como figura universal que confería prestigio a la cultura catalana al 
poseer la primera traducción en tercetos de la Divina Commedia (1429). Así, d’Alòs ponía de relieve 
que esta versión, tan poco estudiada y tan poco leída, marcaba «indubtablement una fita visible en 
la història de la fortuna assolida pel gran poema italià arreu del món, alhora que constitueix per a 
la literatura catalana un dels seus monuments més insignes» (Alòs-Moner, 1921a: 12). La única 
traducción que podía contrastar la primacía cronológica era la castellana de Enrique de Villena —
decía d’Alòs—, al ser compuesta entre 1427 y 1428, ya que la versión de Giovanni de Serravalle 
(1417) era en latín. Sin embargo, d’Alòs, valiéndose de la autoridad del romanista italiano Mario 
Schiff —que dio a conocer la versión de Villena existente en un Ms. de la Biblioteca Nacional de 
Madrid— señalaba que Febrer ya estaba trabajando en su versión cuando Enrique de Villena 
inició la suya. Partiendo de este dato, d’Alòs subrayaba la diligencia con la cual Febrer llevó a 
cabo su traducción en versos y en tercetos —no usados por ningún traductor antiguo castellano, 
precisaba d’Alòs— con una «fidelitat admirable», mientras que suponía que la labor de Enrique 
de Villena —que llevó a cabo «a guisa de deport, per distreure’s del treball que ell considerava 
més difícil i penós de traduir l’Eneida!»— fue realizada con precipitación, además de con menor 
fidelidad (ibidem). Además de la fidelidad de Febrer hacia la obra y de su gran conocimiento del 
italiano, d’Alòs subrayaba otro elemento que favoreció la aproximación de la traducción a la 
                                                          
496 La Revista, a. VII, n. 127 (1 de enero), pp. 12-16: http://www.bnc.cat/digital/arca/index.html  [fecha del último 
acceso: 18-I-2013]. 
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concisión de la Divina Comedia, elemento esta vez inherente a la lengua catalana y del cual estar 
orgulloso: la ductilidad del catalán.  
Ahora bien, d’Alòs no dejaba de mencionar el principal defecto de la versión de Febrer: el 
empleo de una lengua excesivamente italianizada que impedía su accesibilidad. Este defecto, sin 
embargo, era justificado porque de un examen más exhaustivo emergía el hecho de que muchos 
de los italianismos eran también provenzalismos, mientras que en otros casos se trataba de 
términos que se encontraban en «bona prosa catalana»; «[e]s a dir que En Febrer, en obra tan 
difícil com és la de traduir tercina per tercina i vers per vers i àdhuc —molt sovint— paraula per 
paraula, seguint el mateix ordre que veia davant dels seus ulls, havia d’emprar tota mena de 
recursos, de mitjans. I molts d’aquests mitjans era la seva mateixa lleguna poètica que els hi 
proporcionava, eren mots provençals per bé que fosin alhora vocables italians, de manera que no 
innovava copiant paraules estranyes» (ibidem, 12). Este defecto, pues, no podía restarle 
importancia a la traducción, y tanto menos a lo que significaba desde el punto de vista cultural y 
patriótico.  
También el trabajo publicado en la revista Penedès, «En Gaietà Vidal i Valenciano 
traductor català del Dant»497, se insertaba en el proyecto incumplido de la edición de la Divina 
Comèdia. En este caso Ramon d’Alòs no se ocupaba de Vidal i Valenciano por haber dado a 
conocer la traducción de Andreu Febrer ni tampoco por sus estudios dantescos, cuya importancia 
residía en que fueron publicados en un momento en el que Cataluña se encontraba «totjust en la 
infantesa en ço que es refereix a investigació i crítica literàries com en tantes altres coses» (Alòs, 
1921e: 361); se ocupaba de Vidal i Valenciano como traductor. D’Alòs daba a conocer la versión 
de los fragmentos del gran poema dantesco que Vidal i Valenciano llevó a cabo para cubrir las 
lagunas de la antigua traducción catalana. Concretamente se trataba de los fragmentos relativos a 
los versos 43-96 del canto IV y los versos 67-120 del canto XXXI del Infern, que corresponden 
respectivamente a los folios 10 y 80 que faltan en el manuscrito de la traducción de Febrer 
conservado en El Escorial. D’Alòs señalaba, además, otras lagunas del manuscrito, como los 
versos 32-34 del canto XVI del Purgatori y numerosos términos sueltos.  
El estudio «Nota sobre un manuscrit dantesc»498, publicado en el monográfico de Estudios 
Franciscanos, es un ejemplo del corte científico por el que se intentó caracterizar esta revista 
doctrinal. D’Alòs retomaba la hipótesis que Ramon Miquel i Planas había expuesto en el 
suplemento literario que El Correo Catalán había dedicado a Dante499. Miquel i Planas, que había 
llevado a cabo la descripción del ms. 21-3-17 de la Biblioteca Universitaria de Barcelona 
                                                          
497 Penedès, III, n. 8 (octubre), pp. 361-363. Vid. «Anexos», pp. 577-579.   
498 Estudios Franciscanos, vol. XXVII, n. 173-174-175 (octubre-diciembre), pp. 391-393. Vid. «Anexos», pp. 617-619.   
499 Miquel y Planas, R. (1921): «Nota sobre un manuscrit dantesch», suplemento de El Correo Catalán, 17-XI, pp. 8-9. 
Vid. «Anexos», pp. 630-631.  
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Comentaris dels càntics y estancias del infern del poeta Dant Alighieri, aclaraba el error de Torres Amat 
según el cual el manuscrito contenía efectivamente los comentarios del Infierno. Se trataba, sin 
embargo, de comentarios en catalán sobre el Purgatorio dantesco, aunque una nota manuscrita en 
la hoja de guarda recogiese el título que Torres Amat copió. La nota manuscrita, además, atribuía 
la autoría a un «cèlebre autor català». A este propósito, Miquel i Planas afirmaba que era más 
probable que se tratase de una traducción de comentarios al Purgatorio realizados por algunos de 
los comentaristas dantescos italianos del cuatrocientos que de un texto original catalán.  
El trabajo de d’Alòs confirmaba la hipótesis de Miquel i Planas aportando datos 
determinantes para el dantismo en Cataluña: se trataba de una versión literal de los Comentari del 
florentino Cristoforo Landino, a cuya primera edición de 1481 siguieron muchas otras entre 
finales del siglo XV y el siglo XVI. Para respaldar su aportación, apoyándose en los estudios de 
Arturo Farinelli, de Mario Schiff y en el «Inventari dels bens y heredat den Miquel Abeyar, notari, 
notable bibliòfil mallorquí del segle XV» de Marià Aguiló, d’Alòs daba cuenta de los eruditos que 
conocieron al que entonces era uno de los comentaristas más famosos y traducidos de la 
Península Ibérica: el Marqués de Santillana, Fernández de Villegas y un anónimo que tradujo el 
comentario de Landino al traducir el Purgatorio. En Cataluña el notario mallorquín Miquel Abeyar 
tenía el comentario en 1493.  
Mientras diversos comentarios de la Divina Comedia, además del de Landino, llegaban a 
Castilla, como el de Pietro Alighieri o el de Benvenuto de Imola, d’Alòs manifestaba que en 
Cataluña no ocurrió lo mismo. Sin embargo, la actitud de d’Alòs al respecto era optimista; 
anticipaba que el comentario del hijo de Dante, Pietro Alighieri, fue conocido por un escritor 
catalán, Fray Pasqual, «com tindré ocasió de fer conèixer dintre de breu temps»; de hecho el 
trabajo fue publicado en el número de octubre-diciembre de Quaderns d’Estudi.  
Por otra parte, el documento de Landino y el de Fray Pasqual, de gran valor para el 
dantismo catalán, contribuían junto con otras pruebas a hacer pensar en la existencia de otros 
comentarios corrientes, como los mencionados, que debían acompañar los manuscritos de la 
Divina Comedia que se encontraban en los siglos XV y XVI500.  Además, al contrario de lo que 
pensaba Miquel i Planas, d’Alòs manifestaba que la traducción de los comentarios de Landino del 
Purgatorio podían ser parte de una traducción más extensa en cuanto que el Infierno dantesco se 
adhería más al ideario ultraterreno de la Edad Media que el Purgatorio y, según Mario Schiff, era 
aquel la parte de la Divina Comedia que más interesaba en el medioevo, consideración con la cual 
                                                          
500 Al mencionar en nota a pie de página algunos documentos relativos a la existencia de los pocos manuscritos hasta 
entonces conocidos, d’Alòs aludía al trabajo de investigación que estaba llevando el dantista Mario Casella el cual, 
como tendremos ocasión de ver, pasó un periodo en Barcelona investigando en numerosas bibliotecas: «L’amic italià 
Mario Casella, a qui tant deu la història literària de Catalunya i en qui es fonen l’amor de sa pàtria amb la simpatia 
sincera per les lletres catalanes, podrà fer apotacions precioses a la història de la codigografia dantesca a Catalunya» 
(Alòs, 1921f: 392- 393).   
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d’Alòs se encontraba plenamente de acuerdo, ya que era, a su parecer la parte más inteligible. 
Tampoco compartía con Miquel i Planas el motivo por el cual el Purgatorio podía haber sido 
preferido con respecto al resto de la obra, a saber, el hecho de que tuviese una utilidad 
adoctrinadora; para d’Alòs dicha utilidad residía también en las otras dos cantigas.  
Pero si el Infierno era para d’Alòs la parte más inteligible del poema, compartía con Rubió i 
Lluch su preferencia por el Purgatorio: «és de les tres càntiques de la Divina Comèdia la més 
humana i per tant la més acostada a la nostra vida terrenal, tot i essent a l’hora una anticipació del 
Paradís» (Alòs, 1921f:       393).  
También con este trabajo, como con el resto de los trabajos eruditos, Ramon de d’Alòs 
contribuía a fer país, no solo por el valor de la reconstrucción historiográfica, sino por actuar la 
filosofía de la dignidad y del rigor en los estudios científicos. Así pues, aunque Ramon d’Alòs 
fuese católico, en él destacaban su patriotismo y su labor como erudito que respondía, en parte, al 
primero. A partir de estos dos aspectos hay que entender los artículos dantescos científicos y, 
también, el artículo «Fra Joan Pasqual, comentarista del Dant» del monográfico de Quaderns 
d’Estudi (Alòs, 1921g: 308-346). La génesis de su trabajo obedece a la voluntad de contribuir a la 
reconstrucción de la historia de Cataluña. Así lo explica el autor:    
 
[…] he volgut donar a conèixer l’existència d’una obra, que com a producció del segle XV, és sempre 
interessant per a la història de la llengua catalana; però més que per això, ho he fet volent aportar una nova 
contribució a la història del dantisme a Catalunya. Fa pocs dies, a propòsit d’una versió catalana del coment 
de Cristoforo Landino, al Purgatorio, recordava la difusió que tingueren entre els castellans alguns dels més 
vells comentaris italians. En aquest punt Catalunya està en inferioritat respecte Castella; si més no, la 
història de la codicografia dantesca en les terres de llengua nostrada és poc coneguda, com en general la 
fortuna del Dant a Catalunya. Sempre, però, la nostra pàtria podrà oferir amb N’Andreu Febrer la versió 
rimada en llengua vulgar més vella fins ara entre totes les conegudes, i amb el Tractat de fra Joan Pasqual un 
comentari dantesc ben poc original, si es vol, però anterior d’un segle a les Sentencias Catholicas d’En J. Ferrer 
de Blanes i un dels més vells que s’han escrit fora d’Itàlia (ibidem: 320).  
 
En la época del artículo, Ramon d’Alòs ya era secretario general de la Biblioteca de 
Catalunya. Allí se guardaban dos manuscritos del cuatrocientos, inéditos y nunca estudiados hasta 
ese momento, que formaban parte de la obra Tractat de las penas particulars d’Infern de un sacerdote 
catalán, Joan Pasqual. Ramon d’Alòs expone cómo la primera parte de la obra contenida en los 
dos manuscritos, Summa de l’altra vida, no da muestras del conocimiento de la Divina Comedia por 
parte del autor, mientras que no ocurre lo mismo con la segunda parte, Summa de pena. D’Alòs 
explica que el sacerdote reconoce la grandeza de Dante Alighieri y ve en él no al poeta, sino al 
moralista; es desde esta lectura como interpreta las ficciones que aparecen en el poema dantesco. 
Así, aunque algunas de las «ficcions de alguns poetas» que recoge Dante estén en contradicción 
con la moral católica, el sacerdote, después de su consternación inicial, no solo les resta 
importancia, sino que, según las pruebas que muestra d’Alòs, aumenta su convencimiento sobre 
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la moral católica de Dante Alighieri gracias al comentario de doctrina escolástica que tenía en su 
poder, el comentario del hijo del poeta florentino Piero Alighieri. Ramon d’Alòs, al explicar la 
consideración de Fra Joan Pasqual, no se adscribía a la interpretación escolástica que hacía de la 
obra del poeta toscano ni le daba un particular valor en cuanto que, afirmaba, nada tenía de 
original; se trataba de un documento de valor historiográfico en cuanto documento dantesco 
catalán del cuatrocientos.  
 
III.3.1.b. Artículos de índole divulgativa 
De naturaleza diferente era «Del retrat del Dant», que d’Alòs publicó en La Veu de 
Catalunya del 14 de septiembre de 1921 (Alòs, 1921b: 9). Si bien era de carácter divulgativo —no 
puede dejar de considerarse la plataforma que lo acogía, de público diverso al de Quaderns d’Estudi 
o de Estudios Franciscanos—, también se caracterizaba por el rigor y por una cierta originalidad en 
el tema con respecto a las manifestaciones dantescas catalanas. Como el título indica, d’Alòs se 
ocupaba del retrato del gran poeta italiano repasando la bibliografía en propósito, así como la 
iconografía dantesca. Además del Tratarello in Laude di Dante de Giovanni Boccaccio, d’Alòs 
mencionaba la existencia de manuscritos, pinturas murales, esculturas y retratos que reproducen 
la que debería ser la imagen de Dante aludiendo, en ocasiones, a la suerte que estas 
reproducciones habían corrido a lo largo de los años. Así, mencionaba el retrato de Giotto 
encontrado en la capilla de Santa Maddalena del Palazzo del Bargello y restaurado por Antonio 
Marini en 1841; las miniaturas de los manuscritos florentinos Palatino, 320, y Riccardiano, 1040; la 
bella cabeza de bronce del Museo de Nápoles, la «maschera» que, según Corrado Ricci, debió ser 
la reproducción que Tullio Lombardi realizó para la tumba de Rávena de otra «testa» desparecida, 
o aludía a los retratos dantescos de Rafael. En cuanto a las aportaciones más recientes, d’Alòs 
hacía referencia a la figura de Giovanni da Ponte (1385-1440), encontrada pocos años antes de 
esta publicación en Siena y que en aquellos momentos formaba parte de una colección privada de 
Boston; al retrato descubierto en 1918 en la iglesia de San Agustín de Rímini y a la pintura de la 
iglesia de San Francesco de Rávena, encontrada en 1920. Al final de las tres medias columnas que 
ocupaba el ágil artículo de La Veu, d’Alòs proponía dos obras divulgativas al lector curioso que 
prefiriese ahorrarse la abundante bibliografía relativa a la iconografía dantesca; el espléndido 
volumen de Richard Thayer Holbrook, Portraits of Dante from Giotto to Raffael, publicado en 
Londres en 1911, así como el entonces recién publicado manual ilustrado Il ritratto di Dante, a 
cargo de G.L. Passerini501.   
                                                          
501 Passerini, G.L (1921): Il ritratto di Dante, Florencia, Alinari; es significativo que la obra se encuentre en la biblioteca 
de la Universitat Pompeu Fabra por donación por los hermanos d’Alòs-Moner.  
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Los dos artículos que Ramon d’Alòs publicó en D’Ací D’Allà tampoco aportaban ninguna 
novedad científica ni ningún punto de vista nuevo a los estudios dantescos, así como tampoco 
dejaban entrever ninguna finalidad concreta ligada a ideología alguna, si no es la que reside en la 
publicación misma. Se trataba de artículos que acercaban al público la figura del Florentino y la 
Divina Comedia.  
El primero de ellos, «Dant Alighieri»502, que abrió el homenaje de la revista, consistía en 
un breve repaso de los aspectos más relevantes de la vida del poeta: algunas consideraciones 
sobre la familia de Dante, la influencia de Brunetto Latini en su formación, el amor juvenil e ideal 
por Beatriz, su matrimonio con Gemma Donati, su descendencia, la participación activa de 
Dante en la vida pública, su posición política a favor de los güelfos moderados o blancos, su 
exilio y su sucesiva y breve adhesión a los gibelinos y su peregrinación por diversas ciudades 
italianas como exiliado, como Lucca, Verona, Venecia o Rávena, donde murió. Es significativo el 
hecho de que d’Alòs no aludiese en ningún momento a la formación dantesca en el seno de la 
escolástica en cuanto que evidencia un acercamiento a Dante laico, no fundamentado en una 
valoración del poeta en relación con la doctrina cristiana. A este repaso biográfico, que era 
acompañado de imágenes representativas de la vida de Dante, como el Baptisterio del Duomo de 
Florencia, en el que fue bautizado, la casa en la que según la tradición vivió la familia Alighieri o 
la tumba de Dante en Rávena, se sumaba una breve mención de las obras dantescas y, para 
concluir, de las traducciones dantescas catalanas. A propósito de éstas últimas, entre las que 
mencionaba la hermosa versión de la Vita Nuova de Manuel de Montoliu y la más antigua 
traducción en verso de la Commedia, de Andreu Febrer (1429), publicada por Vidal i Valenciano 
en 1878503, d’Alòs afirmaba: 
 
Després n’han fet altres traduccions en vers, En Verdaguer i Callís, N’Antoni d’Espona i En Llorenç de 
Balanzó. La del primer incompleta per la mort del traductor, sols comprensiva de l’Infern i del Purgatori, 
s’està imprimint aquest dies; les altres veuran la llum també pròximament. […] Tenim entès, finalment, que 
no trigarem gaire temps a tenir vertida a la nostra llengua la producció total del Poeta florentí (Alòs, 1921c: 
729). 
 
Ramon d’Alòs promovía, así, la idea de efervescencia cultural catalana en el público lector 
catalán a través del caso concreto de la producción relativa al poeta florentino. Pero en el 
momento de la publicación del homenaje dantesco de D’Ací D’Allà, octubre de 1921, la Secció 
Filològica del Institut d’Estudis Catalans ya había decidido no publicar la traducción de Antoni 
d’Espona según consta en el acta de la sesión del 19 de mayo de 1921. Por otra parte, en cuanto a 
la afirmación de d’Alòs relativa a la publicación en catalán de la totalidad de la producción 
                                                          
502 D’Ací D’Allà, vol. VIII, n. 10 (octubre), pp. 726-729: http://www.bnc.cat/digital/arca/index.html  [fecha del 
último acceso: 18-I-2013]. Vid. «Anexos», p. 525.    
503 En el artículo aparece erróneamente como año de publicación 1888. 
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dantesca, si bien en sus apuntes sobre los proyectos dantescos —concretamente «Micel·lània 
Institut»— atribuía la versión del Convivio a Carles Riba, de la Monarchia a Pere M. Bordoy i 
Torrents y del De Vulgari Eloquentia a Tarré, lo cierto es que las únicas obras dantescas que fueron 
objeto de traducción fueron exclusivamente Vita Nuova, la Commedia y algunas rimas, y solo 
muchos años después, concretamente en 1995, se publicaría la versión catalana del De vulgari 
eloquentia504.  
En el segundo de los artículos, «Topografia i distribució de les ànimes en l’altre món 
segons la Divina Comèdia»505, después de describir la disposición del Inferno, del Purgatorio y del 
Paradiso, d’Alòs se adentraba en la descripción, detallada pero escueta, de la topografía de la Divina 
Comedia y de las almas que habitaban el mundo ultraterreno dantesco. Como era habitual en la 
revista, también este artículo iba acompañado de imágenes célebres relativas al poema, como la 
de Paolo e Francesca de A. Feuerbach (Inferno, V), la reproducción de los gigantes, de Botticelli 
(Inferno, XXXI), la reproducción de la escultura del Conde Ugolino, de Carpeaux (Inferno, 
XXXIII), la imagen de las almas que escuchan el canto de Casella, de Scaramuzza, (Purgatorio, II) 
o, de G. Doré, la imagen de las coronas de los bienaventurados del cuarto cielo o del sol (Paradiso, 
XII).   
 
III.3.2. Conferencias    
Además de su colaboración en las conferencias que Rubió i Lluch dio en el Institut de 
Cultura i Biblioteca Popular de la Dona y en los Estudis Universitaris Catalans sobre la Divina 
Comedia, en los cuales, además de encargarse de la lectura de los cantos en italiano, sustituyó a 
Rubió i Lluch en cuatro conferencias que dedicó a la obra de Fra Joan Pasqual, Tractat de las penas 
particulars de Infern, y al comentario del canto de los simoníacos (Inferno, XIX) (Rubió i Lluch, 1926: 
223), Ramon d’Alòs también dio tres conferencias de las cuales no hemos encontrado referencia 
en los estudios que hemos tenido la oportunidad de manejar.  
Las dos primeras conferencias de d’Alòs formaban parte del ciclo de tres conferencias 
dantescas con las cuales la Biblioteca Popular de Canet de Mar conmemoró el VI centenario del 
poeta florentino. La primera conferencia de ese ciclo corrió a cargo de Mn. Josep Tarré y tuvo 
lugar el 11 de diciembre de 1921506; y las otras dos corrieron a cargo de Ramon d’Alós y tuvieron 
lugar el 18 de diciembre de 1921 y el 15 de enero de 1922.  
                                                          
504 Dante Alighieri, De vulgari eloquentia, edició bilingüe, trad. P. Gómez Pallarès e introd. de M. Tavoni, Vic, 
Eumo/Universitat de Girona/Estudis Universitaris de Vic.      
505 D’Ací D’Allà, vol. VIII, n. 10 (octubre), pp. 734-743. Vid. «Anexos», pp. 534-543.  
506 Si bien no sabemos el título de la conferencia de Tarré, Ramon d’Alòs tenía la lista de las projecciones que Tarré 
utilizó en la conferencia y en ella consta: «Llista de projeccions sobre el Dant, en parlar de l’Asociació d’Eclesiàstics. 
Serviren per a una conferència de Josep M. Tarré, a Canet de Mar del 1921. És llista feta d’ell mateix». AIEC. Fons 
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La primera de las conferencias de Ramon d’Alòs fue sobre la Significació de la Divina 
Comèdia y la segunda consistió principalmente en la lectura de fragmentos de las traducciones 
catalanas de la trilogía dantesca. A estas dos conferencias de d’Alòs, hay que añadir una tercera, 
aunque en realidad se trataba de la misma conferencia que llevó a cabo el 18 de diciembre en la 
Biblioteca de Canet de Mar, que fue «[r]epetida, mutatis mutandis», en la Biblioteca Popular de 
Pineda el día 1 de julio de 1923, «amb projecciones que vaig fer fer per a la Comissió d’Educació 
General»507.  
Por el texto de la Significació en la Divina Comèdia —dieciocho fichas manuscritas— 
sabemos que se trató de una conferencia de carácter divulgativo y suponemos que debió coinvolgere 
realmente al auditorio. Lejos de la descripción escueta de la topografía de la Commedia que d’Alòs 
había publicado en D’Ací D’Allà, el contexto de la conferencia y naturalmente el tema le 
brindaron la oportunidad de realizar ciertas consideraciones que trascendían la mera descripción 
informativa de los lugares y los habitantes ultraterrenos, mencionando curiosidades relativas a la 
obra dantesca y leyendo, la mayor parte de veces en italiano, los versos más relevantes o 
relacionados con el discurso. 
El objetivo de la conferencia era, en la medida de lo posible, conseguir transmitir una idea 
bastante aproximada de la Divina Comedia, dado el tiempo a disposición y la amplitud y la 
dificultad de la obra. Una de las principales dificultades que entraña la lectura del poema, decía 
d’Alòs, es que «en llegir-lo ens hem de traslladar en esperit a temps pretèrits, reflexe com és, de la 
vida humana de tots els temps, pero en cada [pas] en aplicació a la seva época, a l’Itàlia 
contemporànea seva, dividida i plena [ilegile] de baralles, i sobre tot a sa pàtria Florència»; otra 
dificultad es la que emerge de la multitud de materias sobre las que versa la obra: mitología, 
ciencias, filosofía, teología, etc. Pero d’Alòs, entusiasta, incitaba al auditorio a su lectura: «Ara! Jo 
us asseguro que com més se llegeix més agrada, més cor pren, més entusiasme, mes caires 
lluminoses s’hi desenvolupen […] no sospitades. No debades és el Poema Sacro al qual han posat 
mans el cel i la terra, segons dita el mateix poeta. Val la pena de perdre-hi hores d’estudi i vigílies 
fer-se (si volem metafòricament) “per più anni macro”, per copsar-ne ben bé tota la sustancia» 
(fichas 1-2)508. 
                                                                                                                                                                                     
Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. «Commemoració de 
Dante Alighieri». Caja 55. Carpeta 1.   
507 La información estaba anotada en la primera de las fichas manustritas que contenían la conferencia del 18 de 
diciembre de Caner de Mar, Significació de la Divina Comèdia. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. 
Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. «Conferència donada a la Biblioteca popular de Canet de Mar 
el 18 Des 1921». Caja 55. Carpeta 1. En cuanto a la lista, se trató de cincuenta proyecciones sobre lugares y retratos 
dantescos y sobre la Divina Comedia.   
508 Tratándose de apuntes personales manuscritos de los cuales, además, no tenemos una fotocopia o una copia 
digital, hemos optado por incorporar  los signos de puntuación y los acentos teniendo en cuenta que ya estaba 
vigente la normativa ortográfica fabriana. En cuanto a las citas dantescas realizadas por d’Alòs, hemos utilizado la 
edición de la Commedia a cargo de Emilio Pasquini y Antonio Quaglio, 2007.    
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 Muy sencillamente d’Alòs explicaba que se trata de un poema y que se llama Commedia 
porque es representación llana de la vida humana, porque fue escrita en lengua vulgar en 
contraposición a la Eneida de Virgilio, y por respeto a Virgilio, «duca, signore, maestro». En cuanto al 
asunto, d’Alòs distinguía el sentido literal del sentido alegórico. Atendiendo al primero, se trata 
del viaje a la otra vida que Dante realiza recorriendo los tres reinos, de ahí las tres cantigas. En 
sentido alegórico puede tener, afirmaba d’Alòs, muchas significaciones: políticas, alusiones a su 
tiempo ocultas bajo el símbolo y la alegoría, etc. Pero d’Alòs destacaba la significación moral: 
«mostrar com l’home passa de l’estat de misèria, esclau del pecat, al de la felicitat, a la gràcia-
divina, passant pel de la persistència» (ficha 3)509.  
   Aclarado el tema y la finalidad, el erudito catalán se adentraba en el viaje a ultratumba 
que inicia Dante a mitad de su vida en medio de una selva oscura —el vicio, señala d’Alòs— al 
pie de una colina sobre la cual tocaban los rayos del sol —la virtud. Al temor de Dante por el 
encuentro con las tres fieras, representación de los tres pecados capitales510, se presenta Virgilio, 
la razón, que lo acompañará por el Infierno y parte del Purgatorio por encargo de Beatriz, enviada 
del cielo y a la cual, en cuanto revelación divina, está supeditada la razón. 
Después de aludir brevemente a la disposición y a las partes del primero de los reinos,  
d’Alòs describe el Infierno como manifestación literaria en la que la multitud y la minuciosidad de 
los detalles, fruto de la gran fantasía dantesca, transmiten veracidad:   
   
    Passen la porta amb aquella inscripció paorosa Per me ... Lasciate...! És la càntica de l’Infern tal vegada la 
que té més públic, i la que més sol subjugar al lector novell de la D.C. Per mi és la més plàstica, la més vista 
en representacions gràfiques. En lloc com l’Infern un hom es pot imaginar fàcilment ço que ens va 
recomptant el Dant, tals són els detalls que’ns dona, de vegades amb gran minuciositat: de les hores que hi 
passa, […]o d’alguns dels seus indrets que són comparats freqüentment a llocs reals, el seu itinerari es pot 
indicar com sobre un mapa. I arriben a tant en la fantasia del Dant aquests detalls que efectivament 
existeixen una munió d’obres, amb pretensió de veritables atles geogràfics (que se’n permeti aquest nom) 
del regne de Llucifer. Demés els seus habitants bé que són esperits, ell els presenta com ombres palpables, 
com si fossin homes, […] que expressen llurs odis, la ira, el dolor, la paüra, els menyspreu (fichas 5-6). 
 
Pero, según señala e ilustra d’Alòs con diversos ejemplos, en esta cantiga, más que en el 
Purgatorio o en el Paradiso, Dante muestra rasgos de su carácter. El sentimiento de menosprecio, 
de odio, de asco, el sarcasmo, la invectiva, la crueldad o la venganza, están presentes en episodios 
como el del usurero, del cual Dante dice «distorse la bocca e di fuor trasse / la lingua, come bue 
che ’l naso lecchi»511,  o el del traidor, al cual, agarrándolo del pelo —se encuentra con el cuerpo 
metido en el hielo y la cabeza fuera—, le dice: «El converrà che tu ti nomi /o che capel qui sú 
                                                          
509 La distinción dantesca a propósito de la significación de la Commedia está recogida en la Epistola a Can Grande della 
Scala, § VIII y ss. 
510 La onza o ghepardo, el león y la loba, alegoría de la lujuria, de la soberbia y de la codicia respectivamente.  
511 Inferno, XVII, vv. 74-75.       
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non ti rimanga»512. D’Alòs también cita como ejemplo de piedad o de conmiseración el episodio 
de Paolo e Francesca513, a quienes, si bien condena como pecadores carnales «en quant és 
conscient cristià, sent la torbació pròpia de l’home de sentiment».  
Otra de las características principales que d’Alòs destacaba del Inferno es la adecuación de 
los episodios y de los habitantes al lugar y al contexto descrito:   
 
    Totes les escenes de l’Infern estan enquadrades expertament dintre d’ambient, de llocs propis ben bé del 
regne del Diable. Els luxuriosos, en una fosca completa, són enduts en moviment vertiginós per una mena 
de torb […]; els irosos submergits en el fang d’un pantà, els heretges en sepulcres voltats per flames, els 
violents en el Flegetont, riu de sang bullent, els suïcides convertits en arbres corsecats ferments i sagnats 
constituent un bosc estrany i terrorífic, els aduladors fiscals dintre sutzures, els traïdors tots submergits en 
un estany glaçat pel vent que fan les ales de Llucifer. A cada pas,  de més s’observa en ells el contrappasso, 
la llei del talió imposada per la Providència: així els endevins que voguessin predir, això es mirar 
l’esdevenidor, caminaven de recules, el cap girat a l’esquerra. Bertran de Born, famós trobador sembrador 
de discòrdies i de divisions, porta dividit el cos, la testa separada del tronc, conduint aquella sostinguda pels 
cabells, a guisa de llanterna. Tot aquest món infernal és presidit per Llucifer, figura gegantesca amb tres 
cares i amb 6 ales de ratapinyada. Custodis també de l’Infern en els diferents cercles i localitats són figures 
monstruoses: Cerver fera de tres caps, un minotaure, o sigui, un bou amb testa d’home. Després hi ha 
Gerió, representació de la frau: la faç d’home, el cos de serpent o drac, la cua d’escarpí. Més tard uns 
gegants que semblen torres. En una paraula, en l’Infern tot és monstruós i colossal (fichas 7-8). 
  
Pero «per un foradet» de la isla del Purgatorio Dante y Virgilio se adentran en la cantiga por la cual 
d’Alòs reitera su preferencia514:  
 
    El Purgatori és la càntica dels afectes més tendres, de la mansuetud, de l’amor a la família, del conjugal, 
del de la pàtria, l’enyorança. És cert que també hi ha en l’Infern algun condemnat per qui sent Dant el seu 
afecte, la seva veneració i tot, però en el Purgatori això es troba a cada pas (ficha 8). 
 
A este propósito cita como ejemplos el pasaje del músico Casella515, amigo de Dante; de la 
pobre Pia dei Tolomei, ejemplo de las almas que le piden que ruegue por ellas representando así 
—afirma d’Alòs— la comunión entre la iglesia militante y la iglesia purgante516; del afectuoso 
encuentro entre Virgilio y Estacio517, que se desarrolla con tanta naturalidad; y de Sordello, 
                                                          
512 Inferno, XXXII, vv. 98-99.  
513 Inferno, V, vv. 70-108.  
514 Ya lo había hecho en «Nota sobre un manuscrit dantesc» (Alòs, 1921f: 393).   
515 «Casella mio», Purgatorio, II, 91. 
516     «Deh, quando tu sarai tornato al mondo 
     e riposato de la lunga via», 
    seguitò ’l terzo spirito al secondo, 
        «ricorditi di me, che son la Pia;  
    Siena mi fé, disfecemi Maremma: 
    salsi colui che ’nnanellata pria 
        disposando m’avea con la sua gemma». 
       (Purgatorio, V, 130-136) 
517 El encuentro entre Virgilio y Estacio se desarrolla en los cantos XXI y XXII del Purgatorio, versos 103-136 y 1-93 
respectivamente. El primero de ellos es particularmente significativo ya que Estacio cuenta su culto a la Eneida sin 
saber que el acompañante de Dante es Virgilio, y es Dante mismo quien le revela la identidad de su maestro: 
   
    Volser Virgilio a me queste parole 
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representante del amor a la patria518. Y es que el Purgatorio es el canto de las bellas artes y de los 
más bellos espectáculos de la creación. Al describir el estado de las almas de sus habitantes d’Alòs 
insiste en la belleza de esta segunda cantiga:        
     
Naturalment en el Purgatori, que és la part més humana, la més bella i més acostada a la nostra manera de 
pensar i sentir —bé que no sigui la més sublim de les tres càntiques de la D. C—, les ànimes que s’hi 
purifiquen són, malgrat llur condició d’esperits, o bé, ombres, amb formes corpòries —menys palpables que 
en l’Infern— , subjectes a sofrir dolors materials. Però són martiris que no oprimeixen amb la desesperació 
dels condemnats. A totes les ànimes que es purifiquin les reconforta l’esperança d’anar a “farsi belle”. I 
aquest mateix sentiment guia al Dant Peregrí (ficha 11). 
 
Si durante buena parte del Purgatorio lo había acompañado Virgilio, a partir del paraíso 
terrenal lo acompañará Beatriz, alegoría de la teología, de la revelación, la gracia divina. Y ella lo 
llevará al paraíso celestial, tercera cantiga de la Divina Comedia. D’Alòs, haciendo partícipe al 
auditorio, lo invita a imaginar una esfera rodeada por nueve cielos. Después del décimo cielo, el 
de los ángeles, se encuentra el Empíreo, sin tiempo ni movimiento: 
 
    Amb Beatriu puja velocíssim el Poeta, de l’una a l’altra estrella, d’una esfera a la següent, contemplant en 
cada una les ànimes benaurades, […] formes de llums puríssimes, d’esplendors flamejants […] que parlen i 
                                                                                                                                                                                     
con viso che, tacendo, disse ‘Taci’; 
ma non può tutto la virtú che vuole; 
  (Purgatorio, XXI, 103-105) 
    Io pur sorrisi come l’uom ch’ ammicca; 
per che l’ombra si tacque, e riguardommi 
negli occhi ove ’l sembiante piú si ficca; 
     e «Se tanto labore in bene assommi», 
disse, «perché la tua faccia testeso 
un lampeggiar di riso dimostrommi?». 
     Or son io d’una parte e d’altra preso: 
l’una mi fa tacer, l’altra scongiura 
ch’ io dica; ond’io sospiro, e sono inteso 
     dal mio maestro, e «Non aver paura», 
mi dice, «di parlar; ma parla e digli 
quel ch’e’ dimanda con cotanta cura». 
     Ond’io: «Forse che tu ti maravigli, 
antico spirto, del rider ch’io fei: 
ma piú d’ammirazion vo’ che ti pigli. 
     Questi che guida in alto gli occhi miei, 
è quel Virgilio dal qual tu togliesti 
forte a cantar de li uomini e de’ dèi. 
     Se cagion altra al mio rider credesti, 
lasciala per non vera, ed esser credi 
quelle parole che di lui dicesti». 
     Già s’inchinava ad abbracciar li piedi 
al mio dottor, ma el li disse: «Frate, 
non far, ché tu se’ ombra e ombra vedi».  
  (Pugatorio, XXII, 109-132) 
518 Como Virgilio, Sordello (siglo XIII) era de Mantua. Fue el más insigne escritor italiano en lengua de oc y uno de 
los representantes más importantes de la última generación trovadoresca (Purgatorio, 2007: 99).    
    «O Mantoano, io son Sordello 
de la tua terra!»; e l’un l’altro abbracciava.  
          (Purgatorio, VI, 74-75) 
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canten i es mouen amb moviments de danses, i es transformen meravelloses. Aquí tot són espectacles de 
llum, de cantúries d’himnes de joia i de lloança al Rei de Cels i Terra (ficha 12).          
 
Si bien el Paraíso es la cantiga más difícil de entender y de reducir a medidas y espacios 
materiales —observa d’Alòs—, es, por otra parte, la más sublime, la más espiritual, la más lírica; 
«[v]eien quin lirisme més perfecte en aquesta càntica, que el no preparat en la intel·ligència total 
del Poema Sacro», afirma d’Alòs al hacer referencia al fragmento del Gloria de los beatos a 
Dios519. Ahora bien, d’Alòs insiste en que Dante no deja nunca de tener contacto con la vida 
terrena y cita a modo de ejemplo un terceto muy elocuente a propósito del águila que forman los 
espíritus:  
  
    udir mi parve un mormorar di fiume 
che scende chiaro giù di pietra in pietra 
mostrando l’ubertà del suo cacume. 
      (Paradiso, XX, 19-21) 
Por otra parte, el constante contacto con lo terrenal también está presente en el Paraíso en 
lo que respecta a los episodios sobre la crónica de su tiempo. Según los apuntes, d’Alòs también 
recitó, por considerarlo uno de los episodios de crónica más bellos y como muestra de 
descripción concisa, el fragmento relativo a la vida pública de Romieu de Villeneuve (Romeo de 
Villanova), personaje magnánimo y austero —dice d’Alòs— que fue ministro del conde de 
Provenza Raimondo Berengario IV (Ramondo Beringhiere)520. Asimismo, la referencia de Dante 
a su amargo exilio es otra muestra del contacto con la realidad:  
    Tu proverai sí come sa di sale 
il pane altrui, e com’è duro calle 
lo scendere e ’l salir per l’altrui scale.  
             (Paradiso, XVII, 58-60) 
 
Pero la verdadera dificultad que ofrece el Paraíso, mayor que la de Infierno y la del 
Purgatorio, reside en el hecho —según d’Alòs— de ser un «veritablement resum de la teologia 
                                                          
519  ‘Al Padre, al Figlio, a lo Spirito Santo’, 
cominciò, ‘gloria!’, tutto ’l paradiso, 
sí che m’inebrïava il dolce canto.  
 (Paradiso, XXVII, 1-3)   
520 El fragmento es el siguiente: 
    Quattro figlie ebbe, e ciascuna regina,  
Ramondo Beringhiere, e ciò li fece 
Romeo, persona umile e peregrina. 
    E poi il mosser le parole biece 
a dimandar ragione a questo giusto, 
che li assegnò sette e cinque per diece, 
    indi partissi povero e vetusto; 
e se’l mondo sapesse il cor ch’elli ebbe 
mendicando sua vita a frusto a frusto, 
    assai lo loda, e piú lo loderebbe». 
      (Paradiso, VI, 133-142) 
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escolàstica». «En efecte —continúa d’Alòs— mai una matèria semblant ha estat cantada en vers, 
d’una manera més profundament doctrinal i poètica alhora. I això malgrat certes disquisicions 
enutjoses de caràcter astronòmic, mitològic, etc, de vàlua per altra part per a la història de la 
ciència en el seu temps» (ficha 13). A continuación d’Alòs describía la cándida rosa que forman 
los santos y, después, debió de recitar la versión de Costa i Llobera de la «sublime» oración de san 
Bernardo a María521. 
Al texto manuscrito de la conferencia le falta la ficha 17, la cual, probablemente, d’Alòs se 
dedicaba a la Divina Comedia como obra cristiana. De hecho, en la ficha siguiente, manifestaba la 
gloria que suponía para el cristianismo el «contar entre els seus fidels més fervorosos la figura 
gegantina del Poeta-teòleg, que va cantar ‘la gloria di Colui che tutto move, per l’universo penetra 
e risplende, in una parte più e meno altrove»522. Pero aunque d’Alòs tuviese arraigadas creencias 
cristianas, su juicio sobre la Divina Comedia no se fundamentaba en el criterio cristiano. Es decir, 
no era por ser obra que se adhería a la doctrina cristiana una obra de valor. D’Alòs sí la 
consideraba cristiana y sí consideraba su alto valor por su sentido moral y educativo, pero no 
dejaba adoptar un criterio estético al considerar la coherencia y la adecuación interna de la obra, la 
concisión, el contacto con la realidad y el detalle minucioso, así como la fantasía de Dante y la 
originalidad del poema:  
 
    Molt s’ha escrit sobre l’originalitat d’aquest poema. Cada dia certament se’n descobreixen noves fonts de 
tota mena d’autors diversos523.  
    Què hi fa! Vol dir que no és obra original? Ben al contrari. El monument aixecat per Dant té material 
recollit ací i allà —en aquest sentit què hi ha d’original al món?— però supera els seus models, és un edifici 
únic en tota la literatura medieval, en tota la literatura cristiana, per no generalitzar encara més. La DC amb 
els seus 14000 i més versos d’una constant musicalitat poques vegades assolida en poemes de tant vastes 
dimensions, amb forma precisa, meravellosament concisa, és per la seva doctrina un poema, una obra 
sempre actual per tal com en ella el Poeta ha sabut com ningú aplegar mestrívolament tots els elements de la 
vida humana amb les seves virtuts i amb sos falliments.  
    “Te això el Dante —diu Maragall— “que volgué fer el poema de més fora d’aquest món que s’hagi mai 
imaginat pel seu assumpte, i li reeixí el poema més de gest humans, més de carn i sang i veus i aromes 
corporals que mai s’hagi fet”524. És la DC obra tant com poètica, d’un alt sentit moral i educatiu per a tots i 
per a sempre.  
  Veus aquí la raó perquè la memòria del Dant viu i viurà sempre (ficha 16). 
                                                          
521 Se trata del canto XXXIII, vv. 1-39, del Paradiso. D’Alòs cita el primer verso en catalán de la versión de Costa y 
escribe el nombre del sacerdote entre paréntesis (ficha 14). Además, la versión del fragmento realizada por Costa i 
Llobera fue publicada en el monográfico dantesco de Quaderns d’Estudi, n. 49 (octubre – diciembre), pp. 365-366.   
522 Ramon d’Alòs cita los versos 1-3 del canto I del Paradiso.  
523 El fragmento que reproducimos a continuación está tachado por d’Alòs en el manuscrito:  «Viatges d’ultratomba 
corrien descrits en moltes obres de la Edat Mitajana. Serviren al Poeta florentí per a l’Arquitectura del seu Poema, la 
Biblia, els Sants Pares i la literatura clàssica llatina, aprofita també molts materials. Darrerament un erudit arabista 
castellà descobria analogies de forma notables entre l’Infern dantesc i l’infern de recintes i viatges musulmans al més 
enllà de la vida […]». Se refería a la obra que Asín de Palacios publicó en 1919, Dante e l’Islam. L’escatologia nella Divina 
Comedia. 
524 Maragall, Joan (1970 [1909]): «Elogi de la poesia» en OC, I, p. 674. Según la «Notícia Biogràfica» de esta edición, 
realizada por Joan B. Solervicens, en 1907 Maragall inició a trabajar en el Elogi de la poesia —que primero tituló 
Confessió de poesia— y fue publicada en 1909 en forma de opúsculo. Sin embargo, la fecha que lleva el artículo 
contenido en ese  volumen es 22-XI-1907. Francesco Ardolino especifica que fue publicada en 1909 pero su primera 
redacción, de 1907, fue en castellano (Ardolino, 2006: 17).  
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Hay, además, un aspecto de la consideración dantesca de d’Alòs que, si bien ocupaba 
apenas espacio en la conferencia, obedecía a su perfil de erudito y estaba relacionado con su 
sentimiento patriótico: el vínculo que unía Cataluña a Dante por su relevancia en la historia de la 
antigua literatura catalana y, ligado a ello, el hecho de que la primera traducción de la Divina 
Comedia en verso fuese la catalana de Andreu Febrer. Era bajo esta concepción como la figura 
dantesca era sentida como propia y era utilizada por los hombres de letras catalanes en un 
periodo de la historia clave para la nacionalidad catalana.  
Si el homenaje que se realizó en Cataluña estaba ciertamente relacionado con esta 
consideración de Dante, y en cierto modo puede decirse que partía de ella, la razón más concreta 
por la cual la Biblioteca Popular de Canet de Mar participó en el homenaje al poeta italiano era la 
relación de la localidad con el traductor de la Divina Comedia Narcís Verdaguer i Callís: Canet de 
Mar era la residencia estival de la familia Verdaguer-Bonnemaison. De ahí que d’Alòs afirmase:       
 
Catalunya en la mesura de les seves forces ve prenent part afectuosa en la commemoració del VI centenari 
de la mort del Poeta italià, que és també nostre. La vida de Canet […] no hi podia mancar en l’homenatge. 
[…] I m’auguro a l’ensems que l’obra del D. sigui coneguda i estimada en les seves ensenyances apreses, el 
seu exemple seguit. Amables oients, no sols en aquest any jubilar sinó sempre  
    Onorate l’altissimo Poeta (ficha 18)525  
 
De hecho, en la siguiente conferencia que dio en la misma biblioteca de Canet de Mar el 
15 de enero de 1922 —la tercera del ciclo organizado por esta biblioteca—, d’Alòs celebró no 
solo la figura dantesca, sino también la de Narcís Verdaguer i Callís como patriota tanto en el 
terreno de la política como en el terreno de las letras precisamente por su traducción dantesca: 
  
    Completant el cicle de conferències, lectura de traduccions catalanes per fer-vos sentir quelcom de les 
belleses de la D.C. malgrat tota obra traduïda perdi –d’una manera particular el Poema Sacro–, tot i 
reconeixent la vàlua de les traduccions que llegiré. Entre aquestes traduccions, ressalta d’una manera 
preeminent la d’En Verdaguer i Callís i en honor d’aquest insigne patrici, patriota en el terreny de la política 
i en el de les lletres es pot dir que celebrem de su traducció la fidelitat a l’original. Amb ço que llegiré […] 
del Conde Ugolí sentirem tota aquella força descriptiva, aquella concisió estupenda del Dant526.   
 
La conferencia consistió en el comentario y en la lectura de versiones catalanas de algunos 
de los cantos más famosos de la Divina Comedia realizadas por Narcís Verdaguer y, dado que solo 
pudo realizar la traducción del Inferno y del Purgatorio —murió en 1918—, por otros traductores 
catalanes. Entre los cantos de los que se ocupó d’Alòs se encontraban los cantos XXXII y 
                                                          
525 Se trata del elogio a Virgilio que hace una única voz en nombre de Homero, Horacio, Ovidio y Lucano, a la 
llegada de Dante y Vigilio al limbo; Infierno, IV, 80.  
526 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. 
Anotacions manuscrites sense títol. Caja 55. Carpeta 1. Son dos los documentos relativos a esta conferencia. El primero de 
ellos consiste en una única ficha manuscrita sin título, en la cual aparecen los motivos y el asunto de la conferencia y 
se alude a los cantos XXXII y XXXIII del Infierno, al primer canto del Purgatorio y al canto XXXI del Paraíso. El 
segundo de los documentos consiste en un folio mecanografiado con la Oració de Sant Bernat a Maria («començament 
del cant XXXIII»), del Paraíso.  
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XXXIII del Infern, que tratan el episodio del conde Ugolino —representativo de «tota aquella 
força descriptiva, aquella concisió estupenda del Dant»—, el canto I del Purgatori y, del Paradís, el 
canto de la rosa celestial y de la aparición de san Bernardo, el XXXI, y el de la oración de san 
Bernardo a María, el canto XXXIII, último del poema. Es muy posible que d’Alòs utilizase los 
fragmentos del Paradiso traducidos al catalán por Costa i Llobera527 y que también leyese la 
versión que Ruyra realizó del canto I del Inferno528.  
A la hora de interpretar las manifestaciones dantescas de Ramon d’Alòs no puede 
obviarse la efervescencia cultural que vivía Cataluña y, sobre todo, el contexto cultural en el que 
se ubicaba el erudito catalán, fuertemente marcado desde el punto de vista ideológico-político. 
Además de las conferencias dantescas divulgativas, ligadas doblemente a Cataluña por la 
significación de la figura dantesca y por su traductor y hombre político Narcís Verdaguer i Callís, 
los artículos de La Veu y los de D’Ací D’Allà aparecieron en números dedicados al homenaje de 
Dante, números que d’Alòs se había preocupado de seguir antes de su publicación y que, junto al 
resto de publicaciones dantescas afines al catalanismo —como Quaderns d’Estudi o La Revista—, 
formaban parte de un proyecto de celebración del VI centenario —recordemos las actas del 
Institut a este propósito— que se insertaba dentro de un proyecto ideológico-cultural más 
amplio; proyecto al que se adherían intelectuales y eruditos catalanistas que estaban 
estrechamente relacionados con organismos culturales importantes o instituciones políticas 
ligadas a la Mancomunitat.  
Por otra parte, además de su colaboración en las conferencias de los Estudis Universitaris 
Catalans y del Institut Cultural de la Dona que impartió Antoni Rubió i Lluch, con sus trabajos 
eruditos dantescos —publicados en La Revista, en Quaderns d’Estudi, en Penedès y en Estudios 
Franciscanos— Ramon d’Alòs contribuía desde la base a la construcción cultural y científica de 
Cataluña.  
Ahora bien, si para fer pais era fundamental contribuir a la reconstrucción de la cultura 
catalana a través de la investigación y del rigor científico, era también fundamental dar a conocer 
Cataluña en el exterior y adquirir credibilidad y prestigio en el panorama internacional y, para ello, 
era necesario difundir la labor de investigación que llevaban a cabo eruditos e intelectuales, así 
como transmitir la efervescencia cultural que estaba viviendo Cataluña. Utilizando las palabras 
                                                          
527 Llegamos a esta conclusión porque son los cantos que Costa i Llobera tradujo y publicó en el monográfico de 
Quaderns d’Estudi, n. 49 (octubre-diciembre), pp. 359-366. Además, sabemos por la correspondencia mencionada que 
el canto XXXI se lo había enviado a d’Alòs.   
528 En otro de los documentos del fondo d’Alòs relativo a las manifestaciones dantescas que tuvieron lugar en 
ocasión del centenario, Ramon d’Alòs también hace referencia a esta conferencia como sigue: «15 gener 1922: 3ª de 
les conferències de la Biblioteca Pop. de Canet de Mar. Sobre la traducció de la D.C, per Ramon d’Alòs-Moner, i 
lectures de fragments de la mateixa traducció [pensamos que se refiere a la de Narcís Verdaguer] com d’altres 
versions catalanes de J. Ruyra i de Mn. Costa i Llobera». Ruyra solo tradujo de la Divina Comedia el canto I del Infierno, 
que apareció publicado también en el monográfico dantesco de Quaderns d’Estudi, pp. 347-352. AIEC. Fons Ramon 
d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos. Diverses anotacions manuscrites. Caja 55. Carpeta 2.  
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con las que Balcells y Pujol definen la actuación relativa a la reclutación de miembros 
correspondientes que el Institut d’Estudis Catalans llevó a cabo (2002: 76), se trataba de actuar en 
dos direcciones: una interior y otra exterior, orientada a la apertura y la expansión. Bajo este 
aspecto d’Alòs aprovechó las manifestaciones dantescas catalanas y promovó las relaciones con 
Italia; relaciones que habían sido invocadas por Magí Morera i Galícia en el discurso que anticipó 
las celebraciones conmemorativas en honor de Dante Alighieri y que podían resultar realmente 
fructíferas:  
 
    Avui, precisament, la Itàlia es troba dins d’un moviment de jovenesa, que és tota tenacitat. Acaba de 
passar la guerra, la gran tragèdia; no n’ha sortit del tot, però se’n va deseixint i es troba amb un afany de 
viure que és un enamorament. Tot allò que en l’ordre de les lletres i les ciències es publicava abans de la 
guerra, no s’ha interromput i segueix publican-se, però duplicat, triplicat, per major nombre de publicacions. 
Les premses de les grans ciutats d’Itàlia, de Florència, de Milà, de Nàpols, de Roma, estan en una vertadera 
febre de producció. Tota la Itàlia està treballant per un reviure i al cap i a la fi aquesta nota de reviure és una 
nota nostra, ja que Catalunya, en son fons, no sent altra nota enèrgica més que la de l’afany de reviure amb 
sa pròpia vida (Morera i Galícia, 1920: 174).  
  
III.4. La difusión en Italia de las publicaciones dantescas catalanas 
 
Si la relación que d’Alòs había ido instaurando con eruditos e intelectuales y con 
instituciones y sociedades italianas, así como el conocimiento que tenía del italiano, hacían de él 
uno de los intelectuales que mejor podía llevar a cabo la promoción de la celebración dantesca 
catalana en Italia, el cargo de secretario general del Institut d’Estudis Catalans le confería cierta 
autorevolezza en los trámites relativos a la proyección exterior. Por otra parte, d’Alòs, a los pocos 
meses de su nombramiento, se ocupó de la dirección del servicio de centralización del 
intercambio de publicaciones del Institut, servicio que él mismo propuso (Balcells/Pujol, 2002: 
115).  
Ciertamente, no todas las publicaciones y manifestaciones que tuvieron lugar durante el 
centenario —como tendremos ocasión de ver— estaban relacionadas con los miembros del 
Institut d’Estudis Catalans o con la Mancomunitat o mostraban cierta sensibilidad hacia la 
cuestión catalana.  
Sin embargo, en cuanto secretario general del que en aquellos momentos era el organismo 
cultural más consolidado de la política mancomunitaria y, por tanto, de la cultura catalana, d’Alòs 
envió y dio noticia de la mayor parte de la producción dantesca, tanto de la que adhería al 
catalanismo como de la que no, tanto en catalán como en castellano, a prestigiosas instituciones y 
a intelectuales que podían dar a conocer el movimiento cultural de Cataluña en órganos eruditos y 
en plataformas periodísticas; eso sí, tal y como resulta de la correspondencia reproducida, 
subrayando en muchas ocasiones la calidad superior de las escritas en catalán. Toda esta actividad 
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de difusión tenía como objetivo transmitir la imagen de una Cataluña efervescente desde el punto 
de vista cultural, lo que era propedéutico a su reconocimiento internacional. En este sentido, la 
actuación de d’Alòs obedecía, pues, a la ideología del intelectual-funcionario con vocación de 
servicio público en pro de Cataluña de la que hablaban Balcells y Pujol (2002: 66). 
Ya el 11 de diciembre de 1919529, mientras d’Alòs se encontraba en Italia, Rubió i Lluch 
propuso a la Secció Històrico-Arqueològica la celebración en Cataluña del centenario dantesco; y 
Puig Cadafalch reiteraba la propuesta en la reunión de la sección del 6 de mayo de 1920, después 
de que Ramon d’Alòs, recién llegado de otro viaje a Italia y recién nombrado secretario general 
del Institut, anunciase las visitas realizadas a diversas sociedades de Roma y de Nápoles para 
gestionar el envío de publicaciones. También había visitado al erudito Mario Casella530.  
El romanista Mario Casella fue uno de los estudiosos italianos con los que d’Alòs trabó 
una larga amistad. Esta relación se inició a partir de la estancia de Casella en Barcelona entre 
finales de 1914 y mediados de 1915531. Casella estudió en la facultad de Lettere e Filosofia del 
Istituto di Studi Superiori de Florencia, donde tuvo como maestros a Pio Rajna, Guido Mazzoni 
y Ernesto Giacomo Parodi532. De los tres, como hemos mencionado, Pio Rajna era quien tenía 
vínculos más frecuentes con la cultura catalana coetánea e incluso introdujo en sus cursos 
universitarios la Renaixença catalana533. En noviembre de 1914 Mario Casella estaba en 
Barcelona, donde fue acogido en el ambiente cultural parauniversitario del Institut d’Estudis 
Catalans; Pio Rajna lo había recomendado a Antoni Rubió i Lluch534. A su llegada a la ciudad 
condal los miembros del Institut se preocuparon de procurar al recién llegado libros, panfletos y 
opúsculos políticamente clarificadores, y el 1 de diciembre de 1914 Casella contaba sus primeras 
impresiones a Pio Rajna desde el n. 227 de la calle Valencia:  
 
    C’è qui un movimento vivo di lavoro e di organizzazione, che non è quasi per nulla attraversato dalle 
ripercussioni della guerra europea e dalle gravissime condizioni sanitarie della città. Molti fuggono; 
l’università è quasi chiusa ufficialmente; i giornali suonano naturalmente contro il governo. […] 
Frequento l’Institut d’Estudis Catalans; ho avuto accoglienze liete dal prof. Rubió y Lluch e dal figlio Jordi, 
dal Massó Torrents e da altri valenti catalanisti. Perché mi facessi un’idea del loro fascio politico, mi si è 
rifornita di libri, opuscoli, estratti, giornali e versi la mia biblioteca. Forse, a suo tempo, sbozzerò un articolo 
sul movimento catalanista e sui poeti moderni535. 
                                                          
529 Acta de la Secció Històrico Arqueològica 11-12-1919: http://arxiudigital.iec.cat/adiec/  [fecha del último acceso: 
10-II-2013]. Vid. «Anexos», pp. 499-501. 
530 Acta de la Secció Històrico Arqueològica 06-05-1920. http://arxiudigital.iec.cat/adiec/  [fecha del último acceso: 10-II-
2013]. Vid. «Anexos», pp. 502-504. Según consta en el acta de la sesión, Casella le puso al corriente de los diversos 
trabajos que estaba preparando sobre literatura catalana. 
531 Para la relación de Mario Casella con la cultura catalana vid. Gómez Soler, 2012. 
532 Guido Mazzoni había entrado en contacto con algunos miembros del Institut d’Estudis Catalans durante el viaje 
que realizó a Barcelona en 1918. Carta de Antoni Rubió i Lluch a Pio Rajna del 22 de mayo de 1918. BMF. Fondo Pio 
Rajna, Carteggio, CRa 1430.13. Ernesto Giacomo Parodi en 1887 publicó «Studi Catalani» en Atti della Reale Accademia 
dei Lincei. Rendiconti, s. 4, vol. 3, sem. 2, pp. 190-202. 
533 Carta de Casella a Rajna del 8 de enero de 1915. BMF. Fondo Pio Rajna, Carteggio, CRa 282.9. 
534BMF. Fondo Pio Rajna, Carteggio, CRa 1430.9.  
535 Carta del 1 de diciembre de 1914. BMF. Fondo Pio Rajna, Carteggio, CRa 282.8. 
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Si bien Casella se dedicaba intensamente al estudio de documentos y manuscritos italianos 
que se encontraban en las bibliotecas catalanas536, lo cierto es que, según refleja la carta que le 
envió a Rajna el 8 de enero de 1915, el efervescente ambiente catalanista no lo dejaba indiferente:  
   
    Il fermento lasciatomi dalle sue lezioni sul rinascimento moderno catalano, m’ha volto a occuparmi della 
letteratura moderna. Volevo fissarmi sul Verdaguer, sul Guimerà e Maragall, ma il desiderio di seguire il 
rinascimento dalle origini a ora, mi ha trattenuto ai precedenti immediati dell’opera dell’Aribau. Strano! Gli 
influssi del romanticismo italiano sul romanticismo catalano, in cui è la prima scintilla del movimento 
catalanista nelle sue odierne aspirazioni letterarie e politiche, sono molti e molto grandi. Già l’avevano visto 
il Rubió y Lluch, il Menéndez Pelayo e altri, ma studiando le riviste d’allora si può meglio e più sicuramente 
documentare […]. 
    Qui sto bene; nelle feste passate detti una capatina nei dintorni; fui a S. Cugat del Vallès, uno dei centri 
dell’italianismo catalano nel cinquecento, Vallvidrera, salií al Tibidabo, al Montjuich. Barcellona s’allarga, 
s’incunea sotto i monti, s’affolla nelle valli, verso il mare. C’è dovunque un’aria di modernità; dovunque 
palpita il lavoro; i catalani sanno di essere i primi della penisola nell’industria e nel progresso. Ma non 
bisogna parlare “dels blataires castillans”537; non bisogna parlare di politica e di storia, perché sciorinano 
tutti i torti di Castiglia. Ancora si rammaricano del parlamento di Caspe. La questione regionale si dibatte 
sempre; ora hanno conseguito la costituzione d’una Mancomunitat catalana, una specie di parlamento 
regionale per le province di Barcellona, Gerona, Leida e Tarragona con uno stato riconosciuto dal governo 
centrale. Ma si vuole di più, anche la zona centrale. I catalani chiedono e battono finchè hanno ottenuto; alle 
Cortes hanno rappresentanti ardenti; sanno di rappresentare il quarto della popolazione del regno e di 
concorrere con sessanta per cento alle entrate dello stato. Ciò che conta è l’attiva propaganda politica; sul 
mio tavolino ho una bibliotechina di opuscoli e di libretti destinati a ciò. Qui si pubblicano due periodici 
giornalieri, oltre a parecchi settimanali, in catalano. 
    La produzione letteraria è numerosa; dopo il Verdaguer, il Maragall e il Guimerà, sono sorti numerosi 
poeti, con tendenze parnassiane e con amori veementi verso la Musa francese d’oggi. Alcuni conoscono il 
Carducci, il Pascoli e il D’Annunzio. Anche si traduce molto; la lingua si fa sempre più pura con una 
tendenza a svestirsi del manto castigliano che troppo pesa. 
    L’Institut è il centro di studi, che si è costituito di contro al divieto governativo di far oggetto di ricerche 
l’antica letteratura. Il Rubió y Lluch, il Massó y Torrents lasciano buoni scolari; alcuni hanno vissuto alla 
Escuela Arqueologica di Roma – ora chiusa, dopo che i castigliani ebbero cacciato di seggio i catalani – altri 
hanno fatto un triennio di perfezionamento in Germania. Si sta fondando un gabinetto di fonetica 
sperimentale e si procede alla pubblicazione di una grande “Crusca catalana”; nel tempo stesso si tende a 
gettare le basi di un atlante linguistico di Catalogna. Ho visto come funziona questa sezione filologica e son 
certo darà buoni frutti. La biblioteca è in continuo aumento; fondata da pochi anni, essa raduna quanto di 
meglio si è potuto trovare; ha una buona raccolta di incunaboli – alcuni italiani – di codici, tra cui il 
canzoniere provenzale Gil (che costò ventimila pesetas e fu comprato per sottoscrizione) e i canzonieri 
catalani studiati dal Milá, e una preziosa collezione musicale. Lì hanno in vista altre biblioteche, tra cui la 
ricchissima Dalmases. Per quest’anno l’Institut ha una dotazione di seicento mila ptas!538. 
 
                                                          
536 Durante su estancia en Barcelona trabajó intensamente en la investigación de documentos y manuscritos. En la 
Biblioteca Universitaria estudió un manuscrito de las Familiari de Petrarca y un comentario catalán al Purgatorio. 
Posiblemente éste último era los «Comentaris dels càntics y estancias del infern del poeta Dant Alighieri» que Torres 
Amat había atribuido a un autor catalán tratándose en cambio del comentario de Landino. Cabe recordar que éste 
fue objeto del estudio de d’Alòs «Nota sobre un manuscrit dantesc», que publicó en el monográfico de Estudios 
Franciscanos. También en la Biblioteca Universitaria encontró una versione catalana dello Specchio della Croce de Cavalca 
y un manuscrito con el texto italiano en la Biblioteca Dalmases; en la Biblioteca de Catalunya estudió un manuscrito 
de Corbaccio con la epistola consolatoria a Pino de’ Rossi proveniente de Florencia y una versión provenzal-catalana 
de la leyenda de Sant’Alessio; en la Biblioteca del Ateneu encontró un código mutilado de los Trionfi de Petrarca con 
la traducción catalana del comentario de Bernardo Ilicino y recogió un grupo de poesías musicales catalanas y 
castellanas, entre las cuales se encontraban dos napolitanas, del tiempo de Alfonso el Magnánimo. Biblioteca 
Marucelliana di Firenze. Fondo Pio Rajna, Carteggio, CRa 282.9. 
537 Con esta expresión, correctamente blataires castellans, entonces se hacía referencia a los comerciantes castellanos 
que especulaban con el trigo.  
538 Fondo Pio Rajna, Carteggio, CRa 282.9. En la misma carta Casella informaba a Rajna también de su intención de ir a 
Valencia porque allí se encontraban códices de Petrarca.  
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Aquella estancia supuso el inicio de una relación con algunos miembros del Institut, como 
Rubió i Lluch o el mismo d’Alòs, que se reveló, además de sólida y duradera539, muy proficua para 
la catalanística en Italia. Además de los importantes estudios de catalanística que llevó a cabo 
entre 1918 y 1925540, Casella dio a conocer en Italia el dantismo catalán con dos reseñas que 
publicó en el Bullettino della Società Dantesca Italiana. La primera de ellas, con fecha de 1919, se 
anticipaba al centenario dantesco en Cataluña; se trata de la reseña colectiva de las publicaciones 
Francesca da Rimini. Episódio do Inferno de Dante a as suas versões em lingua portuguesa, de Francisco M. 
Esteves Pereira, Manuel Milà i Fontanals. Notes biogràfiques i crítiques, de Antoni Rubió i Lluch y 
Bibliografia d’en Manuel Milà i Fontanals, de Josep Roig i Roqué541.  
El hilo conductor de la reseña es la presencia dantesca. La primera de las publicaciones es 
una antología de traducciones de Dante en lengua portuguesa que Casella criticaba 
despiadadamente. Ninguno de los traductores, según Casella, consigue obtener un resultado 
convincente; al contrario, en algunos casos llega incluso a deformarse el pensamiento original. De 
esta crítica inclemente Casella pasaba, con actitud muy diferente, «dall’occidente all’oriente della 
penisola iberica, alla Catalogna, dove Dante, quasi per una non interrotta tradizione, gode di 
migliori fortune» (Casella, 1919: 55).  
Los dos opúsculos de Rubió i Lluch y Roig i Roqué sobre Milà i Fontanals (el primero 
publicado en 1919, mientras que el segundo se publicó en 1913) sirven a Casella como pretexto 
para contribuir a la celebración del centenario del romanista catalán que había restituido la figura 
de Dante en Cataluña. Casella afirmaba que, en el estudio sobre Dante publicado en el Diario de 
Barcelona entre agosto y septiembre de 1856, Milà mejoró genialmente sus mismas traducciones 
dantescas realizadas precedentemente; subrayaba la lucidez y el ingenio a la hora de exponer la 
arquitectura y la trama de la Commedia, así como la intuición que lo llevó a analizar los fragmentos 
más complejos.  
Por otra parte, Casella elogiaba las nuevas versiones catalanas de las obras dantescas. 
Alcanzaban, afirmaba el erudito italiano, un nivel excelente. De las versiones de Antoni d’Espona, 
Josep Franquesa i Gomis, Francesc Matheu, Antoni Rubió i Lluch, Lluís Carles Viada i Lluch y 
Josep Carner —versiones que habían sido recogidas en la edición de La Vida Nueva de Viada i 
                                                          
539 La correspondencia de Mario Casella a Ramon d’Alòs que se encuentra en el fondo d’Alós-Moner consta de 
veintinueve documentos epistolares que van desde el 14-12-1918 al 31-12-1926. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i 
de Dou. Correspondència General. Casella. Caja 12. También tenemos noticia de una carta de d’Alòs a Casella del 22 de 
junio de 1931 que se encuentra en el Centro Manoscritti dell’Università di Pavia. Fondo Mario Casella, Corrispondenza, 
XI.3, 1; vid. Gómez Soler, 2012: 316. 
540 Vid. nota 363. 
541 Casella, M. (1919): «Rec. a Francisco M. Esteves Pereira, Francesca da Rimini. Episódio do Inferno de Dante a as suas 
versões em lingua portuguesa, estr. dal ‘Boletim da Segunda Classe’ dell’Academia das sciências de Lisboa, vol. VIII, 
Coimbra, Imprensa Universidade, 1915. Antoni Rubió i Lluch, Manuel Milà i Fontanals. Notes biogràfiques i crítiques, 
Barcelona, Associació protectora de l’ensenyança catalana, 1918. Josep Roig i Roqué, Bibliografia d’en Manuel Milà i 
Fontanals, Barcelona, Llibreria Religiosa 1913», Bullettino della Società Dantesca Italiana, XXVI, pp. 50-68. 
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Lluch, publicada en 1912— emergía gusto estético; eran, para Casella, traductores eficaces y las 
divergencias con la fuente eran fruto de interpretaciones originales (ibidem: 65). Sin embargo, 
Casella lamentaba la situación de la crítica dantesca en Cataluña, pues no disfrutaba de la misma 
suerte que las versiones después del estudio de Milà i Fontanals.  
La segunda de las reseñas de Casella, «Dante in Catalogna», apareció en el último volumen 
del Bullettino della Società Dantesca Italiana542, el XXVIII, que, aunque fuese relativo al año 1921, se 
publicó en 1923543. Casella abría la reseña sobre la celebración del centenario dantesco en 
Cataluña elogiando la publicación de la traducción de Narcís Verdaguer i Callís de las dos 
primeras cánticas de la Divina Comèdia para, a continuación, pasar revista a las más importantes 
monografías dantescas y a los periódicos catalanes que publicaron noticias sobre el centenario o 
dedicaron una edición especial al poeta florentino: Catalana, La Revista, D’Ací D’Allà, Penedès, Vida 
Cristiana, Quaderns d’Estudi, Estudios Franciscanos, La Veu de Catalunya y El Correo Catalán. Ese 
mismo año, en 1923, apareció también su reseña del movimiento dantesco en Cataluña en el que 
se convirtió en el nuevo órgano oficial de la Società Dantesca, la revista Studi Danteschi544. Si bien 
la reseña era algo más breve que la anterior, incluía también la noticia de la conmemoración 
dantesca que organizó la asociación Amics de la Poesia en febrero de 1922. Son significativas las 
palabras con las que Casella abría esta reseña, en la que ponía de manifiesto la relación entre la 
producción dantesca y las inquietudes políticas catalanas: «[a]lla commemorazione del centenario 
dantesco la Catalogna […] ha voluto partecipare con una buona messe di studi e di articoli 
divulgativi, nei quali spesso traspare lo spirito nuovo che freme e talvolta prorompe nelle sue 
odierne manifestazioni politiche» (Casella, 1923: 146).   
Ramon d’Alòs se ocupó de procurar a Mario Casella buena parte del material sobre la 
celebración de la conmemoración del poeta florentino. De hecho, ya publicados algunos de sus 
estudios de catalanística y la reseña dantesca sobre Milà i Fontanals, el 18 de mayo de 1921 
Casella manifestaba a d’Alòs desde Florencia su intención de escribir algo más sobre las 
relaciones entre Cataluña e Italia con ocasión del centenario dantesco en una carta que refleja 
indirectamente la política de internacionalización a la que obedecía la celebración emprendida por 
los intelectuales catalanistas del Institut o afines a él:   
 
    Era mia intenzione stendere per qualche giornale politico un rapporto particolareggiato sul movimento 
di opere e di pensiero, che tiene in ansiosa vigilia l’anima catalana. I dati avuti sono già sufficienti e qui non 
                                                          
542 Casella, M. (1921): «Dante in Catalogna», Bullettino della Società Dantesca Italiana XXVIII, 1921, pp. 60-66. 
543 En 1906 la dirección del Bullettino pasó de Michele Barbi a Ernesto G. Parodi hasta 1921 (voll. XIII - XXVIII), 
cuando la Sociedad Dantesca decidió cesar la publicación y sustituirla con la revista Studi danteschi. El último volumen, 
datado 1921, apareció en 1923, después de la muerte de Parodi, incluyendo algunas notas que él mismo introdujo en 
1922; vid. Società Dantesca Italiana: http://www.dantesca.it/ [fecha del último acceso: 15-II-2013]. 
544 Casella, Mario (1923): Studi Danteschi, VI, 1923, pp. 146-150. De su dirección se ocuparía Mario Casella a partir del 
volumen XXVIII, publicado en 1949, cuando ya era presidente de la mencionada Società desde hacía un año. 
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si conosce molto. Ma ‘quod soffertur non aufertur?’; non appena ci sia qualcosa che trascende il carattere di 
notizia regionale e implichi un movimento che dia testimonianza di un’azione che graviti sull’avvenire della 
Spagna, ti prego di darmene notizia. L’attualità è sempre quello che vale nella vita giornalistica e allora si 
potrà ritornare indietro. Insomma bisogna fare opera di propaganda qui in Italia e opporre alle relazioni 
esteriori ufficiali tra Castiglia e Italia altre relazioni che dimostrino dove più batte vivo il polso della penisola 
vostra. È probabile intento che a proposito del centenario dantesco qualcosa ancora dica, non appena avrò 
radunato altro materiale. Fammi mandare se ti è possibile le traduzioni che a mano a mano escano. Conosco 
in parte la traduzione in versi sciolti del Verdaguer i Callís, che la vedova fece conoscere dattilografata in 
parte qui a Firenze per avere qualche giudizio. Ti dirò, anzi, in confidenza, che il giudizio lusinghiero che le 
venne delle persone cui Ella s’era rivolta allora è il mio, perché da loro fui ripetutamente consultato. […] 
[Q]uella d’Antoni Espona, […] a mio parere, per i saggi che conosco è veramente mirabile! M’interessa assai 
vedere como Dante lo considerate voi altri catalani. I saggi avuti sono sintomatici per giudicare come in 
Dante si respecchia il vostro spirito e come la vostra individualità storica si afferma. Ne parlerò in una 
recensione riassuntiva.545   
 
Entre los documentos dantescos del fondo d’Alòs se encuentra un manuscrito con el 
membrete del Institut d’Estudis Catalans en el que están anotadas las publicaciones dantescas que 
envió a Casella546. Aunque está sin datar, sí aparece la fecha de envío de los documentos, que 
aparecen listados bajo el título «Dant trasmés Casella»: en septiembre de 1921 le envió La Veu de 
Catalunya y Catalana; el 13 de febrero de 1922 le envió Vida Cristiana, D’Ací D’Allà, el número de 
Catalana del 15 de abril 1921547, el número de Penedès, Estudios franciscanos, el extracto de sus 
artículos «Fra Joan Pasqual comentarista del Dant» y «Nota sobre un manuscrit dantesc», así 
como los programas dantescos de Canet de Mar y de Amics de la Poesia. De todo ello Casella dio 
noticia en sus artículos.  
En ese mismo manuscrito también están apuntados los documentos que d’Alòs envió a la 
Società Dantesca Italiana, al dantista Michele Barbi —director de la revista Studi Danteschi—, a la 
Biblioteca Nazionale de Florencia y al intelectual catalanófilo Alfredo Giannini.  
A los tres primeros destinatarios d’Alòs se preocupó de enviarles todos los monográficos 
y los números de revistas o periódicos con artículos dantescos que se publicaron en Cataluña en 
catalán y en castellano, y los programas de algunos de los ciclos de conferencias que se 
organizaron en conmemoración del poeta florentino. La lista de los documentos enviados era la 
siguiente: el extracto de sus artículos sobre «Fra Joan Pasqual. Comentarista del Dant» y «Nota 
sobre un manuscrit dantesc», Quaderns d’Estudi, el monográfico de Catalana y el número del 15 de 
abril de 1921, Revista Mercedaria, Penedès, Revista Popular, Vida Cristiana, D’Ací D’Allà, La Revista, La 
Hormiga de Oro, La Veu de Catalunya, El Correo Catalán, La Sagrada Familia, Estudios Franciscanos, y 
los programas de Canet de Mar y de Amics de la Poesia548.   
                                                          
545 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou, Correspondència general. Casella. Caja 12. 
546 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou, Dant. Documents diversos. Diverses anotacions manuscrites. Caja 55. Carpeta 
2.   
547 Además del monográfico dantesco de septiembre de 1921, Catalana publicó el 15 de abril de 1921 el trabajo 
«L’obra del Dante a Catalunya» de J. Soler i Palet.    
548 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou, Dant. Documents diversos. Diverses anotacions manuscrites. Caja 55. Carpeta 
2.   
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Respecto a la Società Dantesca y a Michele Barbi, la correspondencia testimonia que fue 
Mario Casella quien sugirió a d’Alòs el contacto y refleja, también, el juicio del catalán sobre las 
publicaciones en castellano.  
El 25 de febrero de 1922 d’Alòs escribía al director de la Società Dantesca Italiana:    
 
INSTITUT D’ESTUDIS CATALANS 
SECCIÓ HISTÒRICO-ARQUEOLÒGICA 
PALAU DE LA DIPUTACIÓ: BARCELONA 
 
Ill.mo  Signore 
Sig. Dirett. Della Società Dantesca Italiana. 
Palazzo dell’Arte della Lana 
         Firenze 
Illum Signore, In occasione del VI centenario della morte di Dante sono andato raccogliendo i libri 
e fascicoli che nella Catalogna si son pubblicati alla memoria del Poeta. La Catalogna terra profondamente 
dantesca in altro tempo aveva visto interrotta questa tradizione durante il suo lungo periodo di decadenza. 
Ed è per questo che poco si è fatto tra noi –certamente però più che non nel resto della Penisola Iberica- 
ma con affetto sincero verso l’Italia ed il suo maggior Poeta. Le principali di queste pubblicazioni è ciò che 
mi pregio di offrire, dietro indicazione del mio amico Prof. Mario Casella, a codesta insigne Società 
sperando vengano favorevolmente accolte. Vi sono incluse alcune pubblicazioni catalane ma in lingua 
castigliana le quali particolarmente non offrono altro interesse se non quello puramente bibliografico. Ho 
aggiunto anche i programmi che ho potuto raccogliere di alcune delle molte conferenze che si son date tra 
noi in questo ultimo tempo e mi farò un dovere di far pervenire costì altri libri in preparazione man mano 
che vengano pubblicati.549    
 
Y a Michele Barbi: 
  
INSTITUT D’ESTUDIS CATALANS 
 SECCIÓ HISTÒRICO-ARQUEOLÒGICA 
 PALAU DE LA DIPUTACIÓ: BARCELONA  
  
Ill.mo Sig. Prof. Michele Barbi 
Egregio Professore, Mi permetto inviarle una piccola raccolta delle principali pubblicazioni ed 
alcuni programmi di conferenze che la Catalogna (terra dantesca in altri tempi e che sembra riannodare 
adesso una tradizione lungamente interrotta nei suoi secoli di decadenza e di torpore della sua lingua) ha 
venuto dedicando alla commemorazione del VI Centenario della morte di Dante. Come Ella vedrà è tutto 
di ben poco valore specie alcuni numeri di riviste religiose in castigliano che vi ho aggiunto. Si degni però 
accettarle sotto il punto di vista strettamente bibliografico, per la di lei biblioteca. Scrissi al mio amico Prof. 
Mario Casella pregandoli m’indicasse i nomi delle persone a cui potrebbe interessare di più questa piccola 
raccolta. Egli non mancò di darmi il suo riverito nome, insigne negli studi danteschi. Certamente anche per 
mia propria iniziativa mi sarei fatto un dovere di rimettergliela, supponendo che Ella avrà interesse in 
conservare queste modestissime pubblicazioni catalane. Farò però in modo che le giungano altri libri che 
verrano a luce in seguito.550    
 
El envío a la Biblioteca Nazionale de Florencia, realizado también el 25 de febrero de 
1922, respondía al interés de que esta prestigiosa institución conservase entre sus colecciones 
dantescas las publicaciones catalanas realizadas con ocasión del centenario.  
 
 
                                                          
549 Se trata de una copia manuscrita, posiblemente un borrador, a excepción del membrete del Institut d’Estudis 
Catalans. La reproducción la hemos llevado a cabo respetando las correciones que d’Alòs realizó. AIEC. Fons 
Ramon d’Alòs-Moner i de Dou, Correspondència general. Società Dantesca Italiana. Caja 18.       
550 Copia si fecha. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou, Correspondència general. Barbi, Michele. Caja 11.   
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INSTITUT D’ESTUDIS CATALANS 
 SECCIÓ HISTÒRICO-ARQUEOLÒGICA 
PALAU DE LA DIPUTACIÓ: BARCELONA 
Ill.mo Signore 
Sig. Bibliotecaro Capo della R. Biblioteca Nazionale Firenze 
    Illm. Signore, Nell’interesse che le principali pubblicazioni catalane fatte in occasione del VI centenario 
della morte di Dante possano essere conservate tra le collezioni dantesche italiane, mi pregio offerire a 
codesta R. Biblioteca tutte quelle che ho potuto raccogliere di quel carattere. Vi sono delle riviste in lingua 
catalana nonché alcun programma di conferenze: tutto ciò darà una idea di quello che la Catalogna 
riprendendo una antica ed interrotta tradizione dantesca ha finora compiuto benché in sfera modestissima 
in onore dell’altissimo Poeta. Vi ho aggiunto anche alcuni fascicoli in castigliano pubblicati, pure nel nostro 
paese. Quest’ultimi soprattutto, non hanno nessun valore ma spero che con gli altri vengano accolti almeno 
come numeri bibliografici e che saranno accolti e conservati in codesta insigne Biblioteca.  
[…] Mi farò un dovere di far pervenire alla Biblioteca altri libri del medesimo carattere man mano che 
vengano pubblicati551.  
 
En cuanto a las anotaciones sobre las publicaciones enviadas al catalanófilo Alfredo 
Giannini son bastante vagas, pero evidencian que d’Alòs le envió artículos dantescos suyos y que 
estaba al corriente de que el amigo italiano ya contaba para entonces con números de diarios y 
revistas relativos al centenario552. Y es que el napolitano Alfredo Giannini estaba en contacto 
desde finales de 1919 con otro intelectual que también llevó a cabo una intensa actividad de 
propaganda de la cultura catalana en Italia y en el extranjero dentro del ámbito de la política 
cultural mancomunitaria, concretamente desde la dirección de la oficina de Expansió Catalana: el 
polígrafo mallorquín Joan Estelrich i Artigues.  
Fundada a finales de 1919 a partir de la idea lanzada por Puig i Cadafalch en un discurso 
presidencial de la Mancomunitat, Expansió Catalana llevaba a cabo una actividad que se 
encuadraba en la estrategia de internacionalización de la causa política catalana (Gavagnin, 2005: 
135-136). En el caso de Italia, esta actividad consistió fundamentalmente en la creación y en el 
fomento de las relaciones literarias a través de iniciativas de traducciones y de la publicación de 
artículos divulgativos sobre obras y autores catalanes. En 1921 Joan Estelrich fue, además, 
consejero adjunto del comité efectivo barcelonés para la celebración del sexto centenario 
dantesco de la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri553. 
Los contactos con instituciones e intelectuales italianos que tenía d’Alòs podían resultar 
útiles a Estelrich por lo que el 5 de noviembre de 1919, recién creadas las oficinas de Expansió, el 
mallorquín le escribía:  
                                                          
551 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou, Correspondència general.Biblioteca nazionale di Firenze. Caja 11.  
552 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou, Dant. Documents diversos. Diverses anotacions manuscrites. Caja 55. Carpeta 
2.   
Le envió sus trabajos «Fra Joan Pasqual comentarista del Dant» y «Nota sobre un manuscrit dantesc», sabía que tenía 
La Revista, D’Ací D’Allà y se preguntaba si ya tenía diarios, concretamente La Veu de Catalunya y El Correo Catalán.  
553 Arxiu Nacional de Catalunya [ANC]. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. Programa 
d’activitats en commemoració del VI centenario dantesco organizzate dalla Società Nazionale Italiana Dante Alighieri, Comitato di 
Barcellona. Caja 6, sig. 03.03.01.01.02.03. Vid. «Anexos», pp. 515-517.  
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    He trigat molt de temps a escriure’us perquè ignorava la vostra adreça i perquè he estat enfeinadíssim en 
la instal·lació i primers treballs d’aquestes oficines, que tenen per finalitat única la propaganda de les coses 
catalanes a l’extranger.  
En relació amb la tasca de les meves oficines estic organitzant el nomenament de corresponents nostres 
en les principals ciutats d’Itàlia. Aquest corresponents —[…] erudits, interessats en alguns dels aspectes 
culturals de Catalunya— rebran gratis revistes i llibres de llurs preferències. A totes les persones que trateu i 
que us mostrin algun interés per Catalunya, siau servit, si us plau, de donar-los la meva adreça.554   
  
Gabriella Gavagnin, que ha estudiado a fondo los documentos del archivo Joan 
Estelrich555, ha constatado la intensa labor que en este sentido llevó a cabo el intelectual 
mallorquín a lo largo de los tres años de actividad de Expansió Catalana. Sin embargo, como 
señala Gavagnin, la oficina no llegó a consolidarse como órgano estratégico de la proyección 
internacional. Su actividad cesó a finales de 1923 con la dictadura de Primo de Rivera en un 
estado financiero precario debido a la suspensión de fondos por parte de la Mancomunitat un 
año antes. Si bien la prudencia de la política mancomunitaria debió influir en el abandono de la 
empresa (Gavagnin, 2005: 136), cabe observar que en ese último año el presupuesto de la 
secretaría general del Institut d’Estudis Catalans creció hasta duplicarse entre 1920-1921 y 1923-
1924, al tiempo que también aumentaban los gastos debidos a la representación internacional del 
Institut (Balcells/Puljols, 1922: 120-121). Por un lado, este aspecto evidencia la supremacía del 
Institut con respecto al resto de organismos culturales; por otro, nos lleva a pensar en la 
convergencia de la actividad de la oficina de Expansió Catalana financiada por la Mancomunitat 
con la actividad de internacionalización del Institut y con las gestiones para su ingreso en la 
Unión Académica Internacional —realizadas por los miembros de la Secció Històrico-
Arqueològica y sobre todo por Puig i Cadafalch, presidente de la Mancomunitat. A pesar de que 
su ingreso oficial tuvo lugar en 1923, los preparativos se iniciaron en 1921, y ya desde el verano 
de 1922 el Institut participó en diversas sesiones del organismo internacional (ibidem). No 
sorprendería, pues, que la Mancomunitat privilegiase mantener la actividad de 
internacionalización de un organismo consolidado y de reconocido prestigio internacional, como 
era el Institut d’Estudis Catalans, frente a la actividad de la oficina de Expansió Catalana, cuya 
finalidad se sobreponía en cierto modo a la del Institut. Por otra parte, en 1922 Estelrich se 
convertiría en el director de una de las más importantes empresas culturales catalanas, la 
Fundació Bernat Metge, que ese año Francesc Cambó fundó para la traducción de los clásicos 
griegos y latinos (Serra, 2004: 89).  
Alfredo Giannini se convirtió en uno de los principales referentes italianos del director de 
Expansió Catalana. Ya había realizado diversas traducciones de algunos clásicos del Siglo de Oro, 
y en 1918 publicó su primera traducción catalana, Solitudine de Víctor Català —Caterina Albert i 
                                                          
554 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Correspondència general. Estelrich, Joan. Caja 13.  
555 Vid. Gavagnin, 2005: 135-178.  
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Paradís—, gracias a la ayuda del monje benedictino de Montserrat Plàcid Vives i Canals, que 
estuvo viviendo en Nápoles entre 1911 y 1917 (Massot i Muntaner, 2001: 55; Gavagnin, 2005: 
149)556.   
La primera vez que Giannini escribió a Joan Estelrich i Artigues, en una carta con fecha 
del 28 de diciembre de 1919, le pedía consejos y orientación sobre futuros proyectos de 
traducción557, además de enviarle Solitudine. Como señala Gavagnin, este contacto tuvo lugar muy 
posiblemente gracias a Ramon d’Alòs-Moner ya que, según un informe de Expansió Catalana, 
entre las diversas «Gestions encarregades al Sr. D’Alòs el dia 10 de desembre de 1919» consta: 
«Recomanar a Giannini que proposi a Carabba [editor de la traducción de Solitudine] inclusió 
d’alguns Elogis de Maragall en la seva col·lecció Bib. Coltura de l’Anima» (apud Gavagnin, 2005: 
150). Además, por otra parte, la primera carta de Giannini a Ramon d’Alòs, fechada el 23 de 
octubre de 1919, testimonia que ya se conocían antes de que Giannini se pusiese en contacto 
directamente con Joan Estelrich558.   
Por el estudio que Gabriella Gavagnin ha realizado del archivo Joan Estelrich, sabemos 
que Estelrich se mostró entusiasta ante los proyectos de Giannini relativos a la catalanística y 
disponible para promover, a su vez, la cultura italiana en Cataluña. Concretamente, Estelrich le 
comunicaba en febrero de 1920 su propósito de fundar dentro del Institut d’Estudis Catalans una 
«Secció d’Estudis Italianistes», de la cual podrían formar parte «Josep Carner, el gran líric del 
Mediterrà, Carles Riba, docte coneixidor del Renaiximent a Itàlia, Pere M. Bordoy i Torrents, 
especialitzat en qüestions sobre el Dant, Ramon d’Alòs i algun altre» (apud ibidem: 150). Por su 
parte, Giannini sugirió a Estelrich que aprovechase el próximo centenario dantesco «per 
mobilitzar al voltant d’una efemèride tan excepcional les diverses forces intel·lectuals catalanes 
interessades per la cultura italiana» (ibidem: 151).  
Según consta en el informe de Expansió Catalana del mes de marzo de 1920, el 
interlocutor con el cual Joan Estelrich se puso en contacto fue el Institut d’Estudis Catalans, 
concretamente Ramon d’Alòs, que en abril sería nombrado secretario general del Institut: 
                                                          
556 Colaborador del Diccionari Alcover y estudioso de los documentos catalanes del Archivio storico del antiguo reino 
de Nápoles, Plàcid Vives i Canals enseñó a Giannini catalán y lo ayudó en la traducción de Solitudine entre finales de 
1916 y 1917. El mismo Giannini desde Nápoles escribía a Alcover el 24 de mayo de 1917 que había conocido meses 
atrás al benedictino y que «aquesta coneixença ha sigut per a mi verament preciosa, perquè així he tingut comoditat 
d’aprendre un poc la varonívola formosor de la llengua catalana de la qual en alguns mesos he traduit, ab la grata 
permissió de l’autor, la novela de V. Català, Solitut, un joiell literari que envejaria qualsevol literatura més colta». 
También, además de pedirle catálogos de obras catalanas para enriquecer la Biblioteca de Nápoles, le aseguraba que 
continuaría aprendiendo catalán con la guía sabia de «D. Plàcid, fervoros propagandista de les glories de la seva 
Catalunya» (Massot i Muntaner, 2001: 66). Por otra parte Anna Maria Saludes Amat, que se ha ocupado de la 
correpondencia entre Giannini y Caterina Albert i Paradís, documenta que el mismo Giannini manifestaba a la autora 
el 24 de febrero de 1917 que tenían —él y Vives— la traducción adelantada (Saludes Amat, 2001: 519).                 
557 Gavagnin cita la fecha del 28 de diciembre de 1920 pero tal y como se deduce de las fechas de otras cartas que la 
misma autora recoge en esas páginas, se trata de 1919; vid. Gavagnin, 2005: 149. 
558 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Correspondència general. Giannini, Alfredo. Caja 14.     
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    Diverses conferències, amb Ramon d’Alòs, per a preparar com cal la celebració del centenari del Dant a 
Catalunya: enquesta entre les nostres personalitats literàries, publicació d’un n° extraordinari de La Revista, 
edició d’un volum consagrat a Dant i les seves influències a Catalunya, creació d’una Secció d’Estudis 
italianistes a l’Intitut, etc (apud ibidem).   
 
Estelrich puso al corriente al italiano de las reuniones y de los proyectos dantescos el 20 
de abril de 1920, proponiéndole, además, hacer gestiones para que el gobierno italiano enviase a 
algún profesor a Barcelona:  
 
    Havem tractat ja amb Ramon d’Alòs i altres companys de celebrar d’alguna manera a Barcelona el 
centenari del Dant. Per de prompte La Revista li dedicarà un n°. extraordinari. Publicarem diversos estudis i 
investigacions; reproduirem traduccions catalanes de Dant; sota l’advocació de l’altíssim poeta jo propossaré 
la fundació a l’Institut d’una Secció d’Estudis italianistes... Per cert, he llegit que, amb tal ocasió, un 
professor pagat pel propi govern italià, irà a la Sorbona a donar un curs sobre l’Alighieri; no’ns en podríeu 
enviar un altre, de professor, a Barcelona, a l’Institut? Vós fóreu persona indicadíssima. Si calgués de la 
nostra part, fer algunes gestions, amb gust treballaríem la vostra vinguda a Catalunya (apud ibidem: 151-152).  
 
La larga y abundante correspondencia intelectual y personal de Alfredo Giannini a Ramon 
d’Alòs559 testimonia la estrecha amistad que unió a ambos eruditos. Tan solo un mes después de 
que Estelrich escribiese a Giannini, el italiano consultaba al recién nombrado secretario general 
del Institut la propuesta de Estelrich sugiriéndole que actuase y movilizase organismos e 
intelectuales para conseguir que el gobierno italiano lo enviase a Barcelona con motivo de la 
celebración dantesca:      
 
    L’Estelrich mi scrive ch’io veda, in occasione del centenario dantesco, di esser mandato a Barcellona dal 
Ministero per un breve corso. Mi dice pure che potrebbero ‘fer gestions’ per conseguire questo scambio, da 
Barcellona, lui e altri buoni amici col governo italiano, che forse ha mandato in Francia un altro professore 
per questo appunto. Magari fosse! Che mi dice Lei? Bisognarebbe che si adoperasse anche Lei e si 
interessassero l’Institut, la Mancomunitat, l’Expansió, non so, autori e pezzi grossi. Vedete fra tutti.560     
 
No nos consta que Giannini fuese finalmente a Barcelona con motivo del centenario; 
además, en octubre de 1920 le comunicaba a d’Alòs que esta posibilidad se iba desvaneciendo 
debido a que Benedetto Croce, entonces ministro de la Pubblica Istruzione, no estaba dispuesto a 
enviar a ningún profesor «in Spagna —mi diceva alcuni giorni fa a Roma il Farinelli— anche 
perché un po’ stizzito dal fatto che, avendo intavolato pratiche col vostro governo, non gli hanno 
neppure risposto da Madrid»561. 
                                                          
559 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Correspondència general. Giannini, Alfredo. Caja 14. Se trata de más de cincuenta 
documentos epistolares que van desde el 23-X-1919 hasta el 28-VII-1935. 
560 Carta del 25 de mayo de 1920. AIEC. Fons Ramon d’Alòs. Correpondència general. Giannini, Alfredo. Caja 14. 
561 Carta de Giannini a d’Alòs del 8 de octubre de 1920. AIEC. Fons Ramon d’Alòs, Correpondència general. Giannini, 
Alfredo, Caja 14. También Arturo Farinelli estaba interesado en aprovechar el centenario dantesco para realizar un 
viaje de estudios a Cataluña y solicitó a Estelrich que intercediese para que Croce le concediese el permiso. Si bien 
Estelrich no pudo conseguir que Farinelli viajase para el centenario dantesco, sí consiguió que fuese a Barcelona en 
enero de 1922, invitado por el Institut d’Estudis Catalans, para impartir un curso sobre Boccaccio (Gavagnin, 2005: 
158).  
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Sin embargo, en esa misma carta, Giannini le comunicaba que había recibido la nómina 
del Ministerio para ocupar el lectorado de castellano y de catalán en la Reale Università di Napoli. 
Ramon d’Alòs estaba al corriente de todo el proceso que Giannini llevó a cabo hasta conseguir 
que se instaurase el lectorado de catalán y, de hecho, ya el 25 de mayo de 1920, le daba la noticia 
en una carta que transmitía su entusiasmo al comunicar el acontecimiento excepcional al amigo 
catalán: 
  
    Dunque, sa? Con tutta probabilità l’anno venturo nella R. Università di Napoli sarà insegnato, dal suo 
affezionatissimo sottoscritto, insieme al castigliano, il catalano! È la buona nuova che le avevo cautamente 
preannunziato. Sicuro: chiamato a far parte anche quest’anno della Commisione Universitaria per il 
Conferimento del Diploma di Spagnolo, ho messo avanti l’idea dell’insegnamento ufficiale di castigliano e 
catalano che avrei domandato e specialmente i proff. D’Ovidio, Torraca, Pieri consentivano. Hanno accolto 
entusiasticamente la proposta questi e tutti gli altri della Facoltà! Sono tutti d’accordo, ho presentato la 
domanda e proprio il D’Ovidio, il Torraca e il Pieri sono quelli che più l’appoggiano. Nella prossima seduta, 
fra cinque o sei giorni, sarà messo il voto al Ministero: e la cosa, spero, sarà un fatto compiuto […]. Sarà 
significativo il fatto che in una Università italiana s’insegnerà ufficialmente il catalano… sia pure all’ombra 
del castigliano! Ma zitto per ora […]. Sono in dubbio se confidare la cosa all’Estelrich, per timore che me 
l’abbia a mettere sulla Veu! Quindi, acqua in bocca! Vede come lavoro? […] Sarebbe certo una gran vittoria 
catalanista... in Italia.562    
 
El lectorado se prolongó tan solo por un bienio; la reforma de 1922 del nuevo ministro 
del gobierno fascista Giovanni Gentile abolió todos los lectorados de las universidades 
italianas563, desapareciendo así la enseñanza oficial del catalán en las aulas universitarias italianas 
por un largo período564.    
Contemporáneamente al lectorado de catalán, Alfredo Giannini contribuyó a la difusión 
de la celebración catalana del centenario dantesco en Italia con algunos artículos divulgativos de 
los que daba noticia a d’Alòs. En octubre de 1920 publicó en Il Tempo de Nápoles «Il Centenario 
Dantesco in Ispagna»; en mayo de 1921, «Dante in Catalogna» en la revista Fantasma; y en 
diciembre, a petición del editor de la revista L’Italia che scrive, «La fortuna di Dante in Ispagna»565, 
artículo para el cual solicitó la ayuda de d’Alòs:  
                                                          
562 La cartas en las que Giannini da información en propósito llevan fecha 15 junio 1920, 28 junio 1920, 8 octubre de 
1920. AIEC. Fons Ramon d’Alós-Moner, Correspondència general, Giannini, Alfredo. Caja 14. Naturalemente Joan 
Estelrich publicó la noticia del evento: «Benedetto Croce, el gran filòsof, poques setmanes després de ésser cridat al 
Ministeri d’ Instrucció  pública, creava a la Universitat principal, la de Nàpols, l’ensenyament oficial de la llengua i la 
literatura catalanes». Estelrich, Joan (1920): «Itàlia amiga i els amics d’Itàlia», Butlletí de les Joventuts Nacionalistes, I, n. 1 
(noviembre), p. 5; también consta en los informes de Expansió Catalana, Expansió Catalana. Tasca dels mesos de setembre 
i octubre [1920], pp. 7-8  (Gavagnin, 2005: 148). En 1921 Giannini publicó Elementi di grammanica catalana; con brani di 
lettura e glossario. 
563 Con la abolición de los lectores Alfredo Giannini continuó con la cátedra de español que ocupaba desde 1920 en 
el Reale Istituto Superiore di Commercio di Napoli. La información apareció en el artículo sobre Alfredo Giannini de la 
Enciclopedia Espasa-Calpe (1924), posiblemente redactado por él mismo (Gavagnin, 2005: 148).     
564 La institución de la primera cátedra de lengua y literatura catalanas tuvo lugar a mitad de los años setenta y fue 
encargada a un profesor ordinario por iniciativa de la Universidad de Cagliari (Tavani, 1982: 164).  
565 Giannini, A. (1920): «Il Centenario Dantesco in Ispagna», Il Tempo, 7-X, traducido parcialmente en La Publicitad, 
23-X; íd. (1921): «Dante in Catalogna», Fantasma, VI, n. 81 (mayo 1921), pp. 12-13; (1921): «La fortuna di Dante in 
Ispagna», L’Italia che scrive, diciembre, parcialmente reproducido en La Veu de Catalunya, 3-III-1922, p. 11. Por la 
correspondencia sabemos que el primer y el tercer artículo se los envió a d’Alòs en cuanto tuvo las copias; cartas del 
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Per i secoli scorsi ho qualche po’ di materiale, ma per la Spagna vera. Desidererei parlare un po’ 
diffusamente di Dante in Catalogna pure. E per questo mi manca materiale. Vuol venirmi in aiuto? Mi 
basterebbe avere qualche citazione di stampe, di opere manoscritte, di autori. Lei mi diceva di avere raccolta 
tanta bella roba, e in parte mi fece vedere il materiale raccolto, dei secoli andati. E nei tempi moderni? Veda 
se mi puó tracciare nelle linee generali questa fortuna o movimento dantesco in Catalogna. Gliene sarei 
gratissimo.566  
 
La última parte del artículo, dedicada a Dante en Cataluña, fue reproducida en La Veu de 
Catalunya en la edición de la tarde del 3 de marzo de 1922 al dar noticia de las diversas actividades 
de «L’expansió catalana». Giannini mencionaba el trabajo de Ramon d’Alòs sobre las penas del 
Inferno de Joan Pasqual como parte de un programa para celebrar el VI centenario dantesco que 
se habían propuesto en Cataluña los estudiosos más eminentes; además, aludía al discurso de 
apertura del concurso poético de Sabadell de agosto de 1920 de Morera i Galícia en cuanto 
manifestación dantesca que había anticipado las celebraciones del año jubilar y, al hacer referencia 
al monográfico de La Revista —del que se había ocupado en los otros dos artículos—, daba 
cuenta de los fragmentos de las recientes versiones de la Commedia llevados a cabo por Narcís 
Verdaguer i Callís y por Llorenç de Balanzó —que publicaría la versión integral de la obra en 
prosa y en verso en 1922—, así como de la traducción catalana de la Vita Nuova que realizó 
Manuel de Montoliu en 1903. Asimismo, remarcaba, citando a Casella, que parecía que la voz de 
Dante resonase en Cataluña «ogni volta che la forza dinamica di questa piccola nazione s’affermi 
in una tensione di opere e in uno slancio di desideri verso l’avvenire”» (Casella, 1919, apud 
Giannini, 1922: 11)567. 
Giannini no iría a Barcelona hasta mayo de 1923 cuando, bajo sugerencia de Víctor 
Català, fue invitado por el Consistorio de los Jocs Florals, en los que pronunció el discurso 
«Parlament de gràcies» (Saludes Amat, 2001: 521).  El 9 de diciembre de 1922 Giannini le 
comunicaba entusiasta a d’Alòs la invitación del Consistorio: «Il guaio è che questo discorso, 
suppongo, dovrà essere in catalano. E lo scriverò in catalano! Non mi preoccupa poi molto. 
Soltanto che Lei, caro amico, se in catalano dovrà essere, dovrà essere il mio censore e ci vorrà 
mettere il suo adprobatur. Non vedo l’ora di essere fra voi altri»568. 
D’Alòs, pasado el evento, también aprovechó la circunstancia de la participación de 
Giannini para promover la relación del Institut d’Estudis Catalans con las instituciones italianas 
siguiendo la política de proyección internacional de la cultura catalana y envió un telegrama al 
                                                                                                                                                                                     
8 de octubre de 1920 y del 19 de diciembre de 1921. AIEC. Fons Ramon d’Alós-Moner, Correspondència general, 
Giannini, Alfredo. Caja 14. 
566 Carta del 8-II-1921. AIEC. Fons Ramon d’Alós-Moner, Correspondència general, Giannini, Alfredo. Caja 14. 
567 Según Mario Casella, las manifestaciones dantescas más importantes realizadas en Cataluña hasta aquel momento 
—en 1919, en el que hace la reseña colectiva sobre las versiones dantescas portugesas y sobre el estudio de Rubió i 
Lluch y de Roig i Roqué sobre Milà i Fontanals—, que eran la traducción de la Divina Comèdia realizada por Andreu 
Febrer y el estudio dantesco de Milà, tuvieron lugar en momentos históricos muy particulares, durante el periodo de 
esplendor del reino catalanoaragonés (1428) y en el moderno renacimiento catalán.  
568 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Correspondència general. Giannini, Alfredo. Caja 14. 
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Ministro degli Esteri y Presidente del Consiglio dei Ministri Benito Mussolini. Así, el 15 de mayo 
de 1923 d’Alòs, como secretario general del Institut, recibía un telegrama de agradecimiento del 
Consolato Generale d’Italia: 
 
Illmo. Signor Presidente dell’Istituto di Studi Catalani 
Barcellona 
S. E. il Presidente del Consiglio dei Ministi e Ministro degli Esteri, On. Mussolini, avendo ricevuto il 
telegrama di saluto direttogli da codesto On. Istituto in occasione della partecipazione del Prof. Giannini alla gara 
poetica catalana dei giuchi floreali, mi ha dato il gradito incarico di fare pervenire a codesto Istituto i suoi 
ringraziamenti pel pensiero gentile.569 
 
Gracias a Alfredo Giannini, uno de los más importantes impulsores de la traducción de la 
literatura catalana en Italia durante la década de los veinte se puso en contacto con Joan Estelrich 
a finales de octubre de 1922. Se trataba de Cesare Giardini. Esta colaboración resultó muy 
proficua para la propaganda cultural catalana en Italia: a lo largo de 1923 Cesare Giardini recibió 
numerosas obras catalanas que reseñó y comentó en diversas publicaciones como, La Rivista 
d’Italia, Il Giornale di Roma, Le Lettere, La Sera, L’Esame, Le opere e i Giorni, Concilio e I libri del Giorno; 
en 1924 publicó La nazionalità catalana de Prat de la Riba (Cattini, 2009: 78); en 1926 la Antologia di 
poeti catalani contemporanei 1845-1925; y en 1927 fue publicada la traducción de seis narraciones de 
Prudenci Bertrana que aparecieron en un volumen con Josafat, esta última traducida por Giuseppe 
Ravegnani (Gavagnin, 2005: 145).  
Si bien la importante traducción de Prat de la Riba no se publicó hasta finales de 1924, no 
sorprende que d’Alòs estuviese al corriente de la intensa actividad divulgativa de este catalanófilo. 
Así, en 1924 le envió libros de parte del Institut d’Estudis Catalans y su artículo dantesco sobre 
«Fra Joan Pasqual» publicado en el monográfico de Quaderns d’Estudi. A este propósito, Cesare 
Giardini le escribía el 29 de abril de 1924:  
 
Per quanto riguarda il suo opusculo su ‘Fra Joan Pasqual comentarista del Dant’ ne farò oggetto di un 
articolo che pubblicherò su qualche rivista italiana. So che gli studi danteschi in Catalogna non languono: 
che vi sono parecchi, da Narcís Verdaguer i Callís al Marques de Balanzo che sono assunti l’arduo compito 
di tradurre il Divino Poema in catalano. Questo è un trait d’union pieno d’importanza: la Divina Commedia 
è tale poema che le nazionalità, quando lo si studia, scompaiono e non susiste che un’orgogliosa 
ammirazione per questo monumento che un ‘figlio dell’Uomo’ ha innalzato.570 
 
Pero uno de los primeros y más eminentes destinatarios de los envíos dantescos de d’Alòs 
fue Benedetto Croce. Croce, que intercambiaba publicaciones con el Institut d’Estudis Catalans 
desde sus inicios (IEC, 1911: 11), había sido nombrado miembro correspondiente de la Secció de 
Ciències en 1916, cuando el Institut instituyó esta figura (Galí, 1986a: 98). Se había ocupado de 
las relaciones histórico-políticas y literarias entre Italia y Cataluña en diversos estudios publicados 
                                                          
569 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Correspondència general. Consolato Generale d’Italia. Caja 13.  
570 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Correspondència general. Giardini, Cesare. Caja 14. 
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sobre todo en Nápoles entre 1892 y 1906 los cuales, con modificaciones y aportaciones fruto de 
estudios posteriores del mismo Croce y del hispanista Arturo Farinelli, aparecieron recopilados en 
1917 en su obra La Spagna nella vita italiana durante la Rinascenza. Los tres primeros capítulos, que 
eran los más estrechamente relacionados con Cataluña, fueron reseñados por d’Alòs en «Els 
catalans a Itàlia», publicado en enero de 1918 en La Revista571. También en La Revista J. Farran i 
Mayoral publicó siete artículos sobre el pensador y estudioso napolitano, aunque relativos a su 
filosofía, entre 1917 y 1918572. En 1921 aparecía de nuevo en La Revista, en el número del 1 de 
marzo, «El centari del Dant», que era la traducción de un fragmento del discurso que Croce 
pronunció en Rávena con motivo del año jubilar dantesco.  
Cuando d’Alòs le envió el monográfico de La Revista Croce ya estaba al corriente del 
incipiente movimiento catalán con motivo del centenario. Joan Estelrich, desde Expansió 
Catalana, le había enviado el primer discurso que abrió la serie de manifestaciones dantescas: el 
discurso inaugural de los Jocs Florals de Sabadell que pronunció el intelectual Magí Morera en 
agosto de 1920 (Gavagnin, 2005: 157). El discurso, que Joan Estelrich envió acompañado de una 
circular «Pro Itàlia» (ibidem), tuvo gran resonancia en las plataformas periodísticas catalanas y 
ofreció la ocasión a Expansió Catalana para alimentar las relaciones que ya mantenía con algunos 
intelectuales italianos y para crear nuevos contactos. Así, además de a Alfredo Giannini y al 
napolitano Eugenio Mele573, colega de Giannini, Estelrich envió el discurso a intelectuales de la 
talla de Arturo Farinelli y Benedetto Croce, el cual lo reclamaba porque, por error, no le había 
llegado con la circular, al tiempo que manifestaba su aprobación ante los esfuerzos por 
«intensificar les relacions entre Itàlia i Catalunya»574.  
Una idea del valor que tenía para la cultura catalana la relación con nombres tan 
importantes como el de Croce la da el artículo que Joan Estelrich publicó el 1 de noviembre de 
1920 en la revista Butlletí de les Joventuts Nacionalites del partido de la Lliga Regionalista, «Itàlia 
amiga i els amics d’Itàlia»575 . Aprovechando la propuesta de Morera i Galícia de crear el «grup 
Amics d’Itàlia», Estelrich daba una lista de personalidades catalanas que, precisaba, se ceñía a los 
más fervientes amigos de Italia, cuyos nombres confirmaban que la nueva Cataluña era 
                                                          
571 Alòs, Ramon d’ (1918): «Els catalans a Itàlia», La Revista, IV, n. 55 (1 enero), pp. 12-14: 
http://www.bnc.cat/digital/arca/index.html [fecha del último acceso: 18-I-2013]. 
572 «La filosofia de B. Croce», III, n. 50 (16 de octubre de 1917), pp. 365-367; «La filosofia de B. Croce», III, n. 51 (1 
de noviembre de 1917), pp. 382-367; «La filosofia de B. Croce», III, n. 53 (1 de diciembre de 1917), pp. 416-421; «La 
filosofia de B. Croce», III, n. 55 (16 de diciembre de 1917), pp. 430-433; «La filosofia de B. Croce», IV, n. 55 (1 de 
enero de 1918), pp. 5-9;  «La filosofia de B. Croce», IV, n. 57 (1 de febrero de 1918.), pp. 37-41; «La filosofia de B. 
Croce», IV, n. 59 (1 de marzo de 1918), pp. 66-71: http://www.bnc.cat/digital/arca/index.html [fecha del último 
acceso: 18-I-2013]. 
573 Eugenio Mele acogió el dicurso y la circular favorablemente prometiendo a Estelrich hacer propaganda en prensa 
y en círculos literarios. Además, le aconsejaba que se pusiese en contacto con otro importante académico interesado 
en la cultura hispánica, Cesare de Lollis, profesor universitario en Roma (Gavagnin, 2005: 157).      
574 Arxiu Estelrich.  Expansió catalana. Tasca dels mesos de setembre i octubre [1920], pp. 7-9 (ibidem: 157-158).  
575 I, n. 1 (noviembre), pp. 5-6.   
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«italianista». Estaba «entre els erudits historiaires, Ramon d’Alòs, altre capdavanter»576; a su vez, el 
artículo también daba cuenta de la reciprocidad de estas relaciones con una lista de «Amics de 
Catalunya», que estaba encabezada por el «gran filósof» Benedetto Croce (Estelrich, 1920, apud 
Gavagnin, 2005: 162).   
Así, con estos precedentes, d’Alòs le envió el 30 de enero de 1921, siendo Croce todavía 
ministro de la Pubblica Istruzione, el primer monográfico que apareció publicado, el n. 127 de La 
Revista (1 de enero de 1921):   
 
El Segretari General de l’Institut d’Estudis Catalans 
Saluda 
 
distintamente S. E. il Prof. Benedetto Croce Ministro della Pubblica Istruzione d’Italia e ha l’onore 
d’offrirLe, anche a nome di alcuni suoi ammiratori un n. de “La Revista” il quale inizia la serie di 
pubblicazioni catalane dantesche, in occasione del VI Centenario. 
 
Ramon d’Alòs 
aprofita aquesta ocasió per fer-li present el testimoni de la seva consideració més distinguida.577 
 
Posiblemente el conocimiento que Benedetto Croce tenía de la cultura catalana antigua y 
moderna —por sus estudios y por la relación que mantenía con los órganos culturales catalanes, 
sobre todo el Institut— favoreció que aprobase la institución del lectorado de catalán propuesto 
por Alfredo Giannini. Pero más allá de este concreto y potencialmente eficaz beneficio, el 
prestigio de Croce en el mundo científico imprimía valor a la catalanística en Italia y contribuía, 
en consecuencia, al conocimiento exterior de la historia de Cataluña y a su reconocimiento 
cultural internacional.  
También el romanista Ezio Levi578 (1884-1941), que se ocuparía en algunas ocasiones de 
las relaciones literarias entre Italia y Cataluña579, se encuentra entre los destinatarios dantescos de 
d’Alòs. Agradecido por la donación, el 9 de abril de 1922 le escribía: «Le sono molto grato del 
dono dei due opuscoli danteschi —es probable que se refiriese a los extractos de sus dos artículos 
                                                          
576 «[D]els poetes, Josep Carner, López-Picó, Guerau de Liost, Llorenç Riber...; entre els erudits historiaires, Ramon 
d’Alòs, altre capdavanter; Nicolau d’Olwer i Manuel de Montoliu, en la investigació literària; Gay de Montellà, 
jurisconsult; Carles Riba, estudiós i crític del Renaixement; Farran i Mayoral, expositor de la filosofia italiana 
contemporània; Bordoy-Torrents, comentarista del Dant...» (Estelrich, 1920, apud Gavagnin, 2005: 161).  
577 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Correspondència general, Croce Benedetto. Caja 13.  
578 Levi, que se había formado en el Istituto di Studi Superiori de Florencia, se insería en la línea del método histórico 
de sus maestros Pio Rajna y Alesandro D’Ancona. Después de ser profesor en Livorno y en Florencia, entró como 
catedrático de Letterature neolatine en la Universidad de Palermo en 1923 y de Filologia romanza en la Universidad 
de Nápoles a partir de 1926, ocupando la plaza hasta 1938, año en el que fue expulsado de la cátedra a causa del 
decreto aprobado el 3 de diciembre de 1938, que preveía la suspensión de todo el personal académico de origen 
hebreo (Marrassini, 2004: 84). Sobre Ezio Levi como hispanista vid. Gotor, 1993; Muñiz Muñiz, 1990. 
579 En 1929 Levi publicó I catalani in Italia al tramonto del Medio evo, Palma de Mallorca, Escuela-tipográfica provincial; 
Motivos Hispánicos, que contaba con el prólogo de Menéndez Pidal, abrió la colección Biblioteca hispano-italiana 
editada por G. C. Sansoni en Florencia en 1933 e incluía dos capítulos relacionados con la cultura catalana, 
«Mercaderes florentinos en tierras de pastores valencianos» y «El romance florentino de Jaume de Olesa»; en 1936 
publicó «Un poeta italo-catalano del quattrocento» en Estudis Universitaris Catalans. Homenatge a Antoni Rubió i Lluch..., 
op. cit., pp. 681-685; se trataba de Bartolomeo Gentile, del cual d’Alòs había publicado «Sobre Bartolomeo Gentile 
Fillamonica [sic, Fallamonica], poeta lullià», en La Revista, XX, enero-junio de 1934, pp. 5-7.    
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«Nota sobre un manuscrit dantesc» y «Fra Joan Pasqual comentarista del Dant»— e dei due voll. 
(1 e 2) di Estudis Romanics, che ho letto con molto piacere e recensirò negli Studi Medievali»; le 
especificaba, además, las publicaciones del Institut que más le interesaban y le proponía la 
colaboración en la citada revista italiana580.  
La correspondencia con Ezio Levi, más allá de reflejar el intercambio de información 
erudita y de publicaciones entre ambos estudiosos, es otro de los testimonios de la atención y del 
cuidado que d’Alòs dedicó al mantenimiento y al cultivo de las relaciones internacionales. En este 
sentido pueden considerarse las importantes donaciones de volúmenes que realizó a las 
instituciones italianas para la difusión de la producción erudita catalana. Así, el 17 de julio de 1923 
Ezio Levi comunicaba a d’Alòs: «È giunto a Firenze il dono dei libri sull’Institut d’Estudis 
Catalans, e il Preside della Facoltà ha già riposto direttamente. Io ho proposto al Governo che a 
Lei sia conferita, in memoria, una onorificenza sull’ordine della Corona d’Italia o in quello dei 
Santi Maurizio e Lazzaro. Abbia la compiacenza di scrivermi subito se Lei ha già altre 
onorificenze italiane»581.  
La Croce di Cavaliere dell’Ordine della Corona d’Italia llegaría a d’Alòs años más tarde, en 
1929582. Y, pocos años después, a finales de 1931, d’Alòs también recibiría la comunicación de su 
nombramiento como socio de la Accademia Pontaniana de Nápoles, concretamente «socio 
corrispondente per la Classe di Storia, Arqueologia e Filologia, e ciò per i suoi speciali meriti 
scientifici», que había tenido lugar en la sesión del 17 de mayo de 1931583. Ezio Levi, que era en 
aquel entonces catedrático de Filología Romance en la Universidad de Nápoles y socio de la 
Accademia Pontaniana de Nápoles —el presidente honorario era Benedetto Croce—, apoyó el 
nombramiento e intentó entregarle personalmente en Barcelona el diploma académico otorgado 
por la institución584, posiblemente durante el viaje a esta ciudad que el hispanista italiano realizó a 
                                                          
580 Además de agradecerle la propuesta de intercambiar publicaciones, Levi manifestaba interés por el Anuari de 
l’Institut d’Estudis Catalans y, entre todas las obras del Institut, «tutte per più rispetti interessanti», sobre todo por los 
Documents per la historia de la Cultura mig-eval de Rubió i Lluch y las obras de Ausiàs March. Carta de 9 de abril de 1922. 
AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Correspondècia General. Levi, Ezio. Caja 15.  
581 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Correspondècia General. Levi, Ezio. Caja 15. También Pio Rajna, el 23 de junio de 
1923, desde Florencia, le agradecía afectuosamente la donación a la Biblioteca dell’Istituto di Studi Superiori: «In chi 
sia nata la prima idea, ignoro. A lui va in primo luogo la mia riconoscenza. Ma essa è ben calda altrettanto per chi, 
consentendo, ha dato prova di confidenza. Dall’impareggiabile Rubió ricevetti una cartolina graditissima mentre ero a 
Roma […]. Gli faccia molti saluti». AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Correspondència general. Pio Rajna. Caja 17.  
582 Carta del Consolato Generale d’Italia en Barcelona del 12 de junio de 1929. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. 
Correspondècia General. Consolato Generale d’Italia. Caja 13. 
583 Carta de la Accademia Pontaniana con fecha 8 de noviembre de 1931. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. 
Correspondècia General. Consolato Generale d’Italia. Accademia Pontiana [sic]. Caja 11.  
584 Un año después d’Alòs, el 24 de noviembre de 1932, agradecía a la Accademia Pontaniana «l’alto onore fattomi 
nel nominarmi suo socio corrispondente» y se disculpaba por «il mio silenzio. Quando il chiar.mo collega Prof. Ezio 
Levi venne a Barcellona con la nomina mi trovavo assente, in missione scientifica a Bruxelles; al mio ritorno ricadevo 
in malattia in preda alla quale mi trovo da parecchi mesi». Copia manuscrita. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. 
Correspondecia general. Accademia Pontiana [sic]. Caja 11.    
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finales de 1931 con motivo de unas conferencias sobre la influencia catalana en Italia585.  
D’Alós también le envió al profesor Giuseppe Gabrieli, miembro de la histórica 
Accademia Nazionale dei Lincei, los dos volúmenes de la traducción dantesca de Narcís 
Verdaguer i Callís que Francesca Bonnemaison, viuda de Verdaguer, se había encargado de editar. 
El 17 de agosto de 1922 Gabrieli se lo hacía saber a la Sra. Bonnemaison: «Per cortese 
suggerimento dell’amico Ramon d’Alòs, mi sono stati spediti i due volumi della pregiata 
traduzione, che il suo nobile sposo fece in catalano della “Divina Comedia”. Nel ringraziarla con 
profonda riconoscenza, Le manifesto il proposito di farne pubblico cenno nella nostra stampa»586. 
Pero entre los documentos dantescos del fondo Ramon d’Alòs-Moner también se 
encuentran listas manuscritas de nombres de sociedades e instituciones dantescas, de importantes 
bibliotecas italianas y extranjeras, así como de los más importantes dantistas de todo el mundo, 
clasificados en «Dantistes italians» y «Dantistes estrangers» y acompañados de la institución de 
referencia y, en algunos casos, incluso, de la ciudad de residencia587. Los nombres italianos 
mencionados son: Michele Barbi, Mario Casella, Francesco d’Ovidio (Universidad de Nápoles), 
G. Gabrieli (Accademia dei Lincei), Pio Rajna (Istituto di Studi Superiori de Florencia), E.G. 
Parodi (Società Dantesca Italiana), G.L. Passerini (Biblioteca Medicea-Laurenziana), Giuseppe 
Vandelli (Società Dantesca Italiana), Francesco Torraca (Universidad de Nápoles), Zingarelli 
(Reale Accademia Scientifico-Letteraria), Corrado Ricci (Casa di Dante Roma), Giovanni Busnelli 
(Civiltà Cattolica), Achille Pellizzari (Universidad de Catania), Luigi Pietrolamo (director del 
Giornale Dantesco de Florencia), Isidoro del Lungo (Florencia) o Arturo Farinelli (Universidad de 
Turín); entre los dantistas extrajeros destaca el nombre de Karl Vossler.  
Muchos de los dantistas italianos de la lista no figuran entre los remitentes de la 
correspondencia de d’Alòs —tampoco Vossler. Sin embargo, los envíos dantescos de los que 
tenemos noticia por la correspondencia nos llevan a interpretar esa lista en función de posibles 
contactos que d’Alòs podía establecer para enviar las publicaciones dantescas y, en consecuencia, 
promover o consolidar la relación con el mundo científico y académico italiano. Además hay que 
tener en cuenta que d’Alòs viajaba frecuentemente a Italia y podía ponerse en contacto con 
eruditos e intelectuales italianos en persona o, por otra parte, a través de algunas de las amistades 
italianas ya consolidadas; era el caso de Alfredo Giannini, que tenía contactos con D’Ovidio o 
Torraca, o de Mario Casella, que tenía relación con Michele Barbi y estaba vinculado a la Società 
                                                          
585 Gotor ve posible que una de ellas fuese la conferencia sobre «Mercaderes florentinos en tierras de pastores 
valencianos». La otra pudo ser sobre «El romance florentino de Jaume de Olesa», estudio que había sido publicado 
en 1927 en la Revista de Filología española, XIV. Ambos estudios fueron incluidos en Motivos Hispanicos (Gotor, 1983: 
75).    
586 ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. Correspondència rebuda. B. 1922-1936. Gabrieli, 
Giuseppe. Caja 13. sig. 03.03.01.04.03.   
587 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Llistat de biblioteques i investigadors de Dant. Caja 55. 
Carpeta 2.  
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Dantesca Italiana, de la cual también formaban parte Giuseppe Vandelli y Ernesto G. Parodi, el 
cual a su vez era catedrático del Istituto di Studi Superiori di Firenze, como Pio Rajna.  
El hecho es que d’Alòs llevó a cabo una intensa labor de relación con motivo del 
centenario dantesco y tenía un vasto conocimiento de las más importantes instituciones que 
conservaban colecciones dantescas o promovían estudios relativos al poeta florentino, así como 
de los más prestigiosos eruditos que habían dedicado estudios a Dante. Y estos envíos, así como 
dicho conocimiento, no tenían sentido alguno fine a se stessi.   
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IV. Dante profeta de la patria. Josep Carner 
 
 
IV.1. Trayectoria biográfica e ideológica del poeta 
 
El 9 de febrero de 1884 nacía en la Barcelona nueva Josep Carner. Su padre, Sebastián 
Josep Carner, que había nacido en la localidad barcelonesa de Capellades en 1850, se trasladó a 
Barcelona, donde se dedicó exclusivamente a las letras después de cerrar la farmacia de 
propiedad, cuando el poeta todavía era un niño. Fue redactor de El Correo Catalán y, más tarde, se 
ocupó de la dirección de la revista católica La Hormiga de Oro, fundada el año en el que nació su 
hijo. La madre de Josep Carner era hija de barceloneses, aunque la familia de su padre era oriunda 
de Mallorca. Nació en la calle Moncada, en una casa ochocentesca que reflejaba la Barcelona 
próspera. En una carta de 1963 a Albert Manent, el poeta cuenta su sensibilidad finísima, 
instruida en una institución religiosa francesa. La figura materna le influyó en su sentido cristiano 
de la vida, así como en la educación de la sensibilidad y en sus lecturas. En la biblioteca familiar 
descubrió muy pronto a autores como Àngel Guimerà, Jacint Verdaguer o Ramon Llull: 
 
La meva mare, formada en una institució religiosa francesa, era d’una sensibilitat finíssima. Potser ella 
s’haria estranyat si jo li hagués dit que el seu fill era catalanista, però quan jo vaig començar d’ésser un 
minyonet una mica entenent, solia dir-me els dissabtes: ‘—Porta’m, per a llegir-lo demà, un llibre triat, en 
francès o en català’.588 
 
Josep Carner estudió en el colegio de Sant Miquel, como Prat de la Riba. En 1897, con 
doce años y apenas conseguido el título de bachiller, ya festeaba con la literatura enviando 
trabajos a la revista L’Aureneta589 sobre temas diferentes —escritores como Verdaguer, los 
problemas del teatro, las críticas al Modernismo, etc.— y bajo un sinfín de seudónimos: E.T.S, 
Amadís de Gaula, M.X.Y, Enrich, Palmarín d’Oliva y Z.Z, entre otros. Su director, Francesc X. 
Godo, publicó un artículo en el número 83 en el que, entusiasmado, descubría a los lectores 
quién se escondía tras todas aquellas firmas:  
 
                                                          
588 Carta privada de Josep Carner a Albert Manent (apud Manent, 1969: 9-10). 
589 L’Aureneta se fundó en 1895 y se publicó hasta 1905. Era un semanario dedicado sobre todo a la actualidad teatral, 
aunque no solo. En la editorial del primer número los redactores afirman que el objeto de la revista era «fomentar en 
lo que poguem les lletres de la mare Pàtria». Estaba en contra del Modernismo aunque no tenía ningún rigor. Según 
Albert Manent, durante la primera época, en la que los redactores son desconocidos a pesar de colaborar 
esporádicamente escritores como Guimerà i Verdaguer y tener corresponsales en Madrid, Turín, Roma, Mallorca y 
París, parece una revista de aficionados. Francesc X. Godo entró como director cuando ya se han publicado unos 
cuarenta números y la primera colaboración de Josep Carner, «Endevinallística», apareció en el número 62, el 11 de 
abril de 1896, firmada M.X.Y (Manent, 1969: 12-13). 
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Entre aquestes figuren alguns autors anònims, un dels quals cridà la nostra atenció des del primer dia que 
pensà afavorir-nos amb els fruits de la seva intel·ligència i la cridà doblement per l’excel·lència de sos 
treballs i sa fecunditat extraordinària; circumstàncies que apreciàrem molt més des del moment que 
semblant autor anònim, amb una modèstia que no té calificatiu per lo gran, ens enviava treballs de tota 
mena amb inicials i firmes distintes, i lo mateix en prosa que en vers (apud Manent, 1969: 14). 
Últimament ens digué que les seves verdaderes inicials eren J.M.C. I finalment, i per una casualitat […] 
havem sabut, amb gran content per part nostra, que aquestes són efectivament les seves inicials i que 
semblant autor anònim és “un noi de 12 anys!” que es diu Josep Manel Carner i Puigoriol, fill de nostre 
estimat amic el conegut escriptor don Sebastià Carner, redactor del “Correo Català”; un alumno del quart 
any de batxillerat (deixeble del col·legi de sant Miquel) que des de la primera ve obtenint matrícula d’honor 
en totes les assignatures i que es passa les hores de repòs regirant llibres i manuscrits en la Biblioteca 
Universitària (ibidem: 16). 
 
Los ataques frecuentes al modernismo realizados por el poeta adolescente desde esta y 
otras plataformas de juventud590 respondían más a la posición de las revistas o diarios en los que 
publicaba que a una ideología propia y madurada, pues parece ser que todavía no conocía 
directamente las obras de los autores que provocaron la puesta en marcha de esta corriente 
estética, como Maeterlinck, Ibsen, Tolstoi o Ruskin. Por otra parte, y a nuestro entender, no 
puede hablarse de ideología a edad tan temprana, como lo demuestra el hecho de que cambiara 
su actitud con respecto al modernismo a partir de los años universitarios, cuando leyó a los 
escritores que inspiraron dicha corriente, dando muestras de respeto y consideración por autores 
modernistas y llegando incluso a escribir una obra de teatro de ambiente modernista, Trista, 
además de otros muchos textos. En ellos introdujo, sin embargo, dos elementos nuevos extraños 
a este estilo literario e idiosincrásicos del poeta: la ironía y el elemento clasicista. 
Otro claro ejemplo de sujeción a las plataformas en las que escribía y de imposibilidad de 
hablar de ideología carneriana es su colaboración en el semanario La Hormiga de Oro. Sede del 
catolicismo ultraconservador, fue dirigida por su padre durante muchos años591. Mientras la 
revista continuaba con su ideología intransigente, Carner evolucionaba hacia el catalanismo y 
hacia un catolicismo menos radical, siendo los vínculos económico y familiar los que le hacían 
perpetuar su colaboración esporádica en el semanario. Por el contrario, su sensibilidad y su 
preocupación por la lengua catalana, también precoces, pues estaban presentes ya en esta época 
de L’Aureneta, lejos de atenuarse se fueron acentuando con los años, llegando a formar parte de la 
                                                          
590 La mayoría de ataques eran parodias, como la definición de modernista que aparece en la revista Catalunya, de la 
que fue director a los dieciocho años: «Modernistas: nom que s’aplica en moltes botigues al gènero dolent per veure 
si passa». Es una excepción el artículo «Lo modernisme», publicado en 1897 en L’Aureneta, en el que se plantea hasta 
qué punto es admisible la asociación entre modernismo y modernidad y en el que acepta una estética sin 
apasionamientos que no renuncie a la tradición clásica, tal y como haría su padre en un artículo que apareció después, 
si bien parece que fue este último quien influyó a Josep Carner y no al contrario (Aulet, 1992: 38 y ss.).  
591 Jaume Aulet establece en 1903 la frontera entre dos etapas de su colaboración en La Hormiga. Según el estudioso, 
hasta 1903 es una colaboración consciente y motivada por una afinidad ideológica y por la intención de darse a 
conocer. En este periodo predomina la poesía y el tema religioso. En la segunda etapa, en cambio, su colaboración es 
más esporádica y despreocupada a medida que aumenta su conciencia catalanista y su catolicismo se va haciendo más 
moderado (ibidem: 20-21). Nosotros no consideramos que su colaboración en el semanario esté relacionada a 
ideología alguna por las razones ya aludidas, sino que la atribuimos al hecho de que su padre era el director.  
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Secció Filològica de l’Institut d’Estudis Catalans y trabajando al lado de Pompeu Fabra en la 
fijación y ordenación de la llengua como escritor que había modelado el catalán moderno. 
 En el otoño de 1897 Josep Carner empezó sus estudios universitarios. Estudió 
simultáneamente dos carreras que cursó sin problemas, Derecho y Filosofía y Letras, 
licenciándose en la primera en junio de 1902 y en la segunda en mayo de 1904. Miquel i Vergés 
describe la entrada de Josep Carner en la universidad atendiendo al contexto histórico-social de 
finales de siglo: 
 
[…] l’aboca en un món nou. La impressió pessimista de la seva infantessa, servida per la seva situació de fill 
únic, s’esvaeix de mica en mica. És a la Universitat que pot explicar-se el neguit interior que fa anys el 
consum sense trobar una explicació adient. Ara ho sap: és la gran inquietud del segle XX que arrencava de 
reivindicacions literàries per a fondre’s en ambicions polítiques. El mot “catalanisme” n’és l’expressió i 
Josep Carner n’esdevé el més fervorós apòstol (apud Manent, 1969: 25). 
 
Este empeño no le impidió seguir llevando a cabo su actividad literaria, e incluso empezó 
a ganar sus primeros premios592. En la Universidad conoció a Eugeni d’Ors, con quien más tarde 
coincidiría en el diario La Veu de Catalunya, y a Emili Vallès, que formaba parte del grupo que lo 
seguiría por las redacciones de diarios y revistas y del que Josep Carner se constituyó en líder 
indiscutible. Además del incondicional Bofill i Mates (Guerau de Liost), López-Picó y muchos de 
los poetas de la promoción siguiente —afirmaba Joan Fuster— «deuen a Carner estímuls i guies 
que havien de portar-los per camins semblants. El magisteri de Carner, reconegut amb unanimitat 
[…], marca, de fet, una llarga etapa de la poesia catalana del segle actual» (Fuster, 1988: 174). De 
hecho cuenta Sagarra en sus Memòries: 
 
Barbey em parlava a més de Josep Carner, que jo, com he dit, ja coneixia d’una manera que en realitat no 
era coneixença; perquè ell probablement ni es fixà en mi ni suposà allò que, anys més tard, seríem l’un per 
l’altre. Carner no era per nosaltres l’excèntric ni l’incomprès de les velles generacions floralesques; era el 
joveníssim capità d’un moviment que nosaltres pressentíem que també seria el nostre (Sagarra, 1999: 318). 
 
 Con Emili Vallès coincidía además en la Congregación Mariana de los jesuitas de 
Barcelona, sobre todo en la sección de la Acadèmia catalanista o de la Llengua Catalana, en la que 
entró el 10 de octubre de 1897 como aspirante y en febrero de 1898 como congregante. Es allí 
donde se encontraba a menudo con su grupo de secuaces del que formaban parte, además de 
                                                          
592 L’Atlántida (1896 – 1900), que era una revista muy semejante a L’Aureneta aunque aquella se adhería a la Unió 
Catalanista y su carga ideológica nacionalista era algo mayor, convocó un certamen en el que ganó dos accésit con 
Aplec de refrans y L’envejós, éste último de claro didactismo cristiano. En 1899, también ganó un accésit a la Viola con 
el poema Elevaciò y un año después volvió a ganar otro accésit con Vora el foc. La pasión por el teatro, influencia del 
padre, se manifiesta con la obra Al vapor, que se estrenó con éxito en el Teatro Novetats el 11 de febrero de 1901. 
También en 1901 consiguió un premio en los Jocs Florals del Centre Catalanista Sarrianench con la obra de teatro 
Trista, obtuvo un accésit en los Jocs Florals concedido por el Consistori con el drama La llàntia que s’apaga y ganó dos 
premios por El poeta en el festí y por un conjunto de diez poemas amorosos, Boscatanes, en los Jocs Florals organizados 
por el Centre Regionalista de Sarrià (Manent, 1969: 21). 
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Vallès, Jaume Bofill i Mates, que fue su gran amigo, Joan Alzina i Mellis y Rafael Masó593. La 
Academia catalanista fue fundada en 1891 y su ideología era la establecida por Torras i Bages en 
La tradició catalana, que fue su presidente hasta su nombramiento como obispo de Vic en 1899. 
Por aquel entonces era el sacerdote Ignasi Casanovas quien orientaba al grupo carneriano. El 
padre Casanovas seguía las doctrinas teológicas, morales, estéticas y políticas de Torras i Bages, 
que había sido la mayor figura eclesiástica del catalanismo, e, incluso, cuando murió el obispo, se 
ocupó de la edición crítica de sus obras. 
Entre 1899 y 1900 Carner también colaboraba esporádicamente en La creu de Montseny, 
dirigida por Jacint Verdaguer, y, alrededor de 1901, empezó como redactor, junto a Masó, Vallès 
y Alzina, del Butlletí de la Lliga Espiritual de Nostra Senyora de Montserrat, Montserrat, del que 
era consejero Torras i Bages. Aunque los planteamientos de Montserrat eran los de la Lliga 
espiritual y la ideología era la de Torras, no era un semanario como L’Aureneta o L’Atlàntida, ni 
mucho menos como La Hormiga de Oro, de integrismo religioso descatalanizado. Josep Carner, 
que podía intervenir sobre el reclutamiento de los redactores porque su peso en la revista era 
notable, propuso al estimado amigo Bofill i Mates que entrase a formar parte de la redacción y al 
mallorquín Costa y Llobera que fuese corresponsal de la revista en la isla. Carner publicó diez 
poemas entre 1901 y 1906, en los que el tema religioso constituye más un pretexto que otra cosa, 
y catorce artículos recogidos bajo el título general A l’aguait, crónicas literarias de marcado tono 
irónico (Manent, 1969: 30). Su paso por esta revista aumentó su fama y contribuyó a hacerse 
espacio en el mundo intelectual de los países catalanes de principios de siglo. 
En cuanto a las publicaciones universitarias, entre 1900 y 1902 colaboró con algunas 
glosas y varios artículos sobre Maeterlinck, Ibsen y Tolstoi en el boletín mensual Universitat 
catalana. Portaveu dels catalans. Ciència. Pàtria. Art, publicado por l’Agrupació Ramon Llull y el 
Centre Escolar Catalanista, cuyo redactor-jefe era Emili Vallès. Estas asociaciones, junto a la 
Associació Protectora de l’Ensenyança Catalana y la Federació Escolar Catalana, organizaron el 
primer Congrés Universitari Català, que tuvo lugar en diciembre de 1902 y a partir del cual se 
crearon los Estudis Universitaris Catalans. La revista Catalunya, de quien Josep Carner fue 
director, dio gran relieve al evento catalanista. 
El primer número de Catalunya salió el 15 de enero de 1903, recién terminado el Congrés 
Universitari Català, y el último el 30 de mayo de 1905594. Como casi todas la revistas en las que 
                                                          
593 Bofill i Mates entró en la congregación en 1894, ocupando, el año después, el cargo de vicesecretario; Emili Vallès 
en 1896; y Joan Alzina i Mellis y Rafael Masó entraron respectivamente cuando se trasladaron a Barcelona de 
Mallorca, en 1898, y de Girona, en 1899 (Aulet, 1992: 46-47).  
594 Durante 1903 la revista fue quincenal, en 1904 pasó a ser mensual y en 1905 volvió a ser quincenal. Además de 
Josep Carner y Emili Vallès, que lo acompañó en esta empresa, entre los colaboradores figuraban nombres como 
Franquesa i Gomis, Jaume Bofill i Mates, Artur Masriera, Manuel de Montoliu, Cebrià de Montoliu, Eugeni d’Ors, 
Alexandre de Riquer, Rubió i Lluch, Joaquim Ruyra, Rafael Masó, Josep Pijoan, Jaume Borafull, Tomàs Carreras i 
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colaboraba Carner, Catalunya se adscribía en un principio a la opción política representada por la 
Unió Catalanista595, cuyo portavoz principal era La Renaixença, revista donde escribió un 
manifiesto en defensa de Torras i Bages (1901). Los redactores de Catalunya eran jóvenes y 
formaban un grupo abierto. De hecho, la revista contaba con un amplio número de 
colaboradores procedentes de diversas plataformas y estilos literarios596 y, entre otras cosas, 
dedicó un número especial a Torras i Bages, a los Jocs Florals e incluso lanzó la idea de un 
homenaje a Joan Maragall597, de quien también editó los artículos. Otro ejemplo de esta apertura 
es la colaboración de modernistas como Joaquim Ruyra. Sin embargo, este eclecticismo de 
Catalunya no era consecuencia de una vacilación estética, aunque en el caso de Josep Carner su 
conciencia estética todavía no se hubiese definido completamente, sino que era inherente a su 
objetivo de ofrecer una buena selección de lo que pertenecía a la propia tradición.  
Su ideología, influencia de Torras, se sustentaba en tres pilares: la defensa de la tradición 
autóctona, el catalanismo tradicional y el cristianismo. Los redactores declaraban ser «defensors 
del sentit Tradicional del Catalanisme, de l’Art Cristià, de la Fe, de la Serenitat i del Treball seguit 
i sense defalliment» (apud Manent, 1969: 39). Son significativas las palabras de Maragall sobre la 
revista que recoge Albert Manent: «Hi ha una serietat, i una bona orientació en aquesta revista, 
que la fa estimable i sobretot… que no n’hi ha d’altra de més pes» (ibidem). Buena parte del mérito 
se debió a su director, Josep Carner: 
 
Per primera vegada Josep Carner aconseguia, més enllà de la seva obra personal, de crear un equip literari i 
de guanyar-se la confiança de sues genereracions i de grups oposats que coinciden, civilment, en una revista 
seriosa (Manent, 1969: 41). 
 
Y Joan Torrents y Rafael Tasis afirman a este propósito: 
  
Resulta sorprenent que un escriptor que encara no havia arribat als vint anys d’edat pogués dur el pòndol 
d’una empresa periodística de la importància de Catalunya (cada volum semestral passa de les quatre-centes 
pàgines, i la revista fou publicada de gener de 1903 a l’abril de 1905). Però si veiem el sumari del primer 
volum, trobem que entre les poques col·laboracions signades de Josep Carner hi ha peces com «La Sacra 
Espectació del Patriarques», d’una qualitat literària i una empenta lírica tan grans que fan dubtar encara més 
                                                                                                                                                                                     
Artau, Alzina i Melis, Llorenç M. Alier, Manuel Duran i Duran, Jaume Figueres, Monseñor Lluís Gispert, Joan M. 
Guasch, Joan Llongueres, Antoni Muntanyola, Monseñor Josep Paradeda, Enric Paz y J. Roig i Raventós. Y, de 
Mallorca, Gabriel Alomar, Antoni M. Alcover, Joan Alcover, Costa i Llobera o Miquel Sants Oliver (Manent, 1969: 
39; Torrent/Tasis, 1966: 385-387). 
595 Durante ese periodo, el catalanismo de Josep Carner es el tradicionalista y el más cercano al sector religioso 
representado por la Unió catalanista. Este catalanismo se justificaba a través de la historia y era activo y radical pero, 
a pesar de ser más pragmático que el romántico, todavía estaba lejos del catalanismo más posibilista y moderno 
representado por la Lliga Regionalista, al que se acercará en el último periodo de Catalunya. 
596 Algunos de sus colaboradores provenían de plataformas como La Renaixeça, L’Avenç —de tendencia 
modernista—, o bien de La Veu de Montserrat; otros eran independientes como Maragall, Vilanova, Prat de la Riba, 
Vayreda. También había noucenstistes inconsapevoli como Ors, Bofill y, por supuesto, Carner, además de escritores 
mallorquines como Alcover, Costa i Llobera, etc. Manent, a este propósito, destaca la importancia que tuvo Josep 
Carner en la introducción de los escritores mallorquines en la Calaluña continental (Manent, 1969: 38, 71).  
597 «Homenatge a En Joan Maragall», n.14 (30-VII-1903).  
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de l’edat de l’home que s’emprenia, tan de bona hora, en tasques de tanta trascendència (Torrents/Tasis, 
1966: 385).  
 
Catalunya existió en los años de transición entre el Modernisme y el Noucentisme y la 
evolución ideológica de sus redactores tuvo consecuencias. La opción política inicial, la Unió 
catalanista, se quedaba pequeña para quienes empezaban a inclinarse hacia un catalanismo más 
concreto y pragmático como el que representaba la Lliga Regionalista, cuya plataforma era el 
diario La Veu de Catalunya. 
Aunque Josep Carner ya había publicado en La Veu antes de 1902 algún artículo, fue a 
partir de entonces cuando su colaboración se hizo frecuente598. Esta mayor colaboración se debió 
a la influencia de Prat de la Riba, tal y como cuenta Carner en una carta particular a Albert 
Manent en 1963: 
 
Aquell gran patriota, advocat potser el més assenyalat de Catalunya, Jaume Carner, parent nostre, escollí un 
bon moment per a presentarme a Enric Prat de la Riba. Vàrem quedar amb aquest, en el meu ingrés com a 
col·laborador a La Veu de Catalunya; i una colla de tardes de diumenge les vaig passar, per invitació d’aquell 
eminent capdavanter, a casa seva (Manent, 1969: 84) 
 
Durante el último año de Catalunya Josep Carner escribió la serie «Converses de N’Olager 
Recó», donde hablaba con su alter ego. Estas conversaciones ilustran muy bien su evolución hacia 
un catalanismo más moderno que el representado por la Unió. En la del 15 de enero de 1905, el 
poeta, si bien reconocía el mérito de la Unió en pro del catalanismo, criticaba a quienes habían 
abandonado esta opción política y manifestaba que los verdaderos representantes de la Unió 
originaria eran aquellos que se iban a La Veu (Carner, 1905a: 8-9). En la conversación del 30 de 
enero criticaba a los escritores e intelectuales escindidos del catalanismo de la Lliga porque no 
podían tener futuro en la política en cuanto que no eran políticos, y abogaba por un único 
catalanismo posible, el suyo, ya que a este le son inherentes unos principios: fe y tradición (Caner, 
1905b: 7). Pero fue en el número 39 de la revista, que corresponde al 15 de febrero de 1915, 
donde explicitó su admiración sin reservas por Prat de la Riba y su apertura definitiva al 
catalanismo moderno. 
 
—¡Quin home! Es un polític contínuu. De catalanistes n’hi ha de tres menes :1.er Els qui no s’mouen. 2.on 
Els qui s’mouen y ’s cansan. 3.er Els qui s’mouen y no ’s cansan. En Prat es d’aquests.  L’unich moment en 
                                                          
598 Su participación no solo se limitaba a los artículos, sino que publicó también cuentos y rondalles. Así, por ejemplo, 
en 1903 publicó unos cuentos breves, cuyo tema es la vida de unos personajes mediocres, bajo el título L’idili dels 
nyanyos y que se recogieron en un libro en 1904. Este tema se reitera en otros cuentos y artículos también publicados 
en La Veu. También destacan las rondalles de tema evangélico, muy peculiares tanto por sus protagonistas, que son 
bichos, como por la lengua y por la sutil ironía. Sus artículos políticos fueron numerosísimos. En una carta privada a 
Manent de 1963 Carner da cuenta de esta intensa colaboración: «Vaig escriure de tot per a La Veu: articles polítics, 
d’altres de literaris, contes, comentaris humorístics, etc. Manta vegades havia signat amb noms inventats, per a no 
semblar en cap manera abassegador» (Manent, 1969: 88). 
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què els castellans qui’ns governan mostraren algun sentit comú, fou al ficar En Prat a la presó. En Prat es 
un lluytador fí, invisible y seguit. […] En Prat es un removedor per necessitat i un conservador per 
temperament. […]  
—En Prat ha axamplat el Catalanisme qu’ avans era potser un espectacle ahont s’entrava per invitació. […] 
L’obra d’En Prat és gloriosa (Carner 1905c: 5-6). 
 
Prat de la Riba perfiló y fortificó el catalanismo con el que Josep Carner había entrado en 
contacto en la universidad y que, en cierta manera, había estado presente desde su infancia. Así, 
un año después de estos elogios, aparecía en Els fruits saborosos la dedicatoria «A Enric Prat de la 
Riba, a qui tot fruit és degut». 
Pero antes de Els fruits saborosos, durante el periodo en el que colaboró con Catalunya, 
Josep Carner publicó el Llibre dels Poetas en 1904 y Primer llibre de Sonets en 1905. El Llibre dels Poetas 
fue su primer libro de poemas, escritos entre los diecisiete y los dieciocho años. En ellos hay una 
visión modernista de la naturaleza, del paisaje y de sus fantasías, aunque la aureola modernista 
está matizada por dos características carnerianas: la idea clasicista de la obra bien hecha, síntoma 
prenoucentista, y la ironía, que lo aleja de los tópicos modernistas. 
En cuanto al Primer Llibre de Sonets, Manent atribuye a Josep Carner el mérito de haber 
hecho que escritores y público se diesen cuenta del valor del soneto desde el punto de vista 
normativo, de su dificultad, en contra de la libertad promulgada por el romanticismo: 
 
    Naturalment el sonet volia dir arquitectura, forma dominada, «arbitrada», perfils retallats, «noucentistes». 
D’altra banda, mantenir en tota una obra la mateixa composició sense caure en la monotonia, la banalitat o 
la retòrica inflada era un risc consistent. Però, Carner, que en aquesta obra troba gairebé construïda, 
perfecta, la seva personalitat, salva el parany, puix que gairebé sempre, com va escriure Alexandre Plana, 
«transforma les rigideses de la retòrica en àgils jocs d’espiritualitat» (Manent, 1969: 59-60). 
 
Carner usa una técnica objetivista, descriptiva, y las constantes temáticas del libro son las 
figuras femeninas, maestros —entre los que se encuentra Dante—, amigos, la tierra y, en menor 
medida, los motivos de la ciudad y de los suburbios. 
La publicación en 1906 de Els fruits saborosos supuso para la poesía catalana el inicio de una 
nueva etapa en la que quedaba definitivamente superada la decadencia de los últimos años de 
Modernismo; era ya plenamente noucentista. Els fruits saborosos no era el reflejo de un paisaje 
idílico y no más; la naturaleza, lejos de aparecer estática, en ocasiones adopta semblanzas 
humanas y los frutos son utilizados para hablar de los hombres a través de contrastes y analogías, 
porque estos, como aquellos, gozan de un instante de esplendor y dulzura en su juventud 
pasajera.  
 Mientras tanto, la colaboración de Carner en La Veu de Catalunya se fue haciendo más 
habitual. Aunque Prat de la Riba dejara bastante libertad a sus colaboradores, todavía era más 
flexible con Carner, que sabía muy independiente y por quien debía de sentir especial 
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predilección, lo que causó más de un malcontento entre los exponentes de la Lliga. De hecho, 
esta libertad le permitió colaborar en la revista Empori (1907-1908), considerada carneriana a pesar 
de que su director era Maspons i Anglasell. De publicación mensual, Empori era, tanto en la 
presentación como en el contenido, más ambiciosa que Catalunya, aunque de idéntica índole 
aperturista, pues colaboraban en ella figuras de renombre del panorama cultural catalán y 
personajes de adhesiones literarias muy diferentes. La editorial del primer número proclamaba 
que «[t]ant com potenta vida econòmica, tant com organismes polítichs propis, volem els catalans 
cultura pròpia. No ho volem ser, de colònia... no volem ser eternament colònia espiritual de la 
ciència d’exportació de França o d’Alemanya. Volem rebre la llum vinga d’ahont vinga, però en 
aqueix camvi universal entre nacions, estem avergonyits de rebre sempre, sense may tornar res als 
altres homes a camvi de lo que’ns donen, aspirem a sortit d’aquesta passivitat […] per devenir 
membres vius de la cultura universal» (Torrents/Tasis, 1966: 398). Pero, aunque Empori también 
fuera una revista seria y bien hecha como Catalunya, parece ser que duró solo un año a causa de 
deficiencias económicas. 
Después del encarcelamiento de Prat de la Riba en 1902, la dirección de La Veu pasó a 
Ignasi Corma y, más tarde, a Juan Velasco, aunque veladamente seguía siendo Prat el verdadero 
responsable. Los redactores-jefes por aquel entonces fueron Raimon Casellas y después Josep 
Morató, que murió en 1918, pero la influencia de Carner en aquellos años, sobre todo a partir de 
1917, era notable e introdujo a escritores y amigos como López-Picó, Roig i Raventós, Sitjà i 
Pineda, Emili Vallès, Rucabado y Bofill i Mates. 
En cuanto a su adhesión a la Lliga Regionalista, a la que entró a principios de siglo 
también por Prat de la Riba, era la única opción política para un catalanismo activista como aquel 
hacia el que había evolucionado Josep Carner. Su participación comenzó a través de la Joventut 
Nacionalista del partido, que en 1913 presidía Carles Jordà y en la que militaban también Bofill i 
Mates y Emili Vallès. Si bien nunca se presentó a ningún cargo político mientras estuvo en 
Cataluña, Josep Carner se implicaba en la política a través de sus escritos599 manteniendo siempre 
una posición propia y crítica. Aun perteneciendo a la Lliga Regionalista, se daba cuenta de que en 
Cataluña faltaba un partido político de izquierdas bien organizado que actuase de contrapeso del 
partido catalanista conservador representado por la Lliga. Y es que el catalanismo conservador de 
Josep Carner, lejos de ser un catalanismo cerrado, miraba con interés el socialismo y el 
sindicalismo y se abría hacia una posición europeísta y universalista que lo apartaba de un 
nacionalismo provinciano y que, al mismo tiempo, servía de reacción y defensa contra el 
dominador nacionalismo castellano. Según decía en La Veu de 1915, «el català ens lligaria amb 
                                                          
599 Manent solo ha podido constatar una única participación política en un mitin solidario en Tortosa (1969: 309).  
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l’europeïtat, de la que ens separa l’idioma de Castella, instrument d’un país que ha tingut sempre, 
històricament, la missió d’isolar-se» (apud Manent, 1969: 102). 
Y muchos son los artículos políticos del poeta catalanista en los que critica a los políticos 
castellanos y la estructura del Estado, que califica de vacilante y anacrónica, diciendo en la 
conferencia del Ateneu Obrer Català de Sant Martí de 1915, Catalunya davant la inhibició del govern, 
que «l’Espanya oficial i oligàrquica es revela ja en tota la vergonya de la seva impotència i de la 
seva inmoralitat» (ibidem: 102). La solución regeneracionista de hacer un Estado nuevo a través del 
catalanismo ya había aparecido en su artículo de La Veu «Ens tornem bons»600 y se repite en otros 
muchos. Por ejemplo, en 1908, escribió que el catalanismo era el ideal renovador de las tierras 
ibéricas (Carner, 1908: 1) y, en 1915, que Cataluña tenía la fórmula del iberismo (1915: 1). Un año 
después, en «Honrament i vituperi» afirmaba: 
 
Avui l’acció de govern que es sent a Catalunya és tota ella catalana; l’acció que ens ve del centre d’Espanya 
és només drenadora de la nostra riquesa i disolvent de la nostra energia. Tenim al costat, per comptes d’uns 
germans, uns espectadors hostils. Girem-nos, per la nostra cultura, per la nostra espiritualitat, a uns 
espectadors benevolents (Carner, 1916:2) 
 
Aunque la implicación de Josep Carner en la política iba más allá de la que se puede 
esperar en un poeta, no perdió jamás de vista el hecho de no ser un político profesional. La idea 
de que los escritores ejercen en muchas ocasiones de visionarios, de profetas, siendo 
fundamentales para la renovación cultural, es reiterada en muchos escritos con el matiz, eso sí, de 
que deben saber cuándo es el momento en el que deben dejar paso a los políticos profesionales y 
dedicarse solo a su mestiere de escritor. Uno de los tantos ejemplos que dan cuenta de esto es la 
intervención de N’Olaguer Recó, el personaje ficticio de sus conversaciones, que en el último 
número de Catalunya invita a los literatos al recogimiento: 
 
— … Y si’s fés un gran silenci? Els literats cataláns ja han mogut una política. Ara que hi ha polítichs, els 
literats que vagin al reculliment, á la tasca ignorada, á un relligiós camí de perfecció que duri temps, molt 
temps… (Carner, 1905: 5). 
 
Josep Carner era poeta y fueron muchos los que le dieron el título de príncep de la poesía 
desde bien joven601. La admiración que procuraba en quienes lo conocían no era solo debida a su 
personalidad carismática, atendiendo a lo que cuentan de él numerosos intelectuales, sino también 
                                                          
600 «l’Espanya sense nord ni timó, se troba en agoníes de naufragi. Tot l’ordre social hi és desballestat. Tothom vol 
una renovació, una regeneració; però ¿ahont cercarne’ls materials, si les antigues pedreres de Castella, patria oficial, 
han sigut totes esquerdades, només pel só llunyá de les barrinades modernes? Es per aixó que convenía que’l 
Catalanisme, deixant els seus aires de conspirador de taula de café, d’energumenisme en familia, se fés amplíssim 
moviment positiu, oficial, normal» (Carner, 1906: 1).  
601 Costa i Llobera fue el primero en 1912 y lo siguieron Josep Moratò en 1914, Riba en 1921, Francesc Pujols en 
1959 y Domènec Guansé en 1966. Además, en un comentario a «Auques i ventalls», en 1919 el diario La Veu lo 
consagraba como «el poeta de Catalunya» (Manent, 1969: 107).  
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y, sobre todo, por el conjunto de su obra, la cual, como dice Albert Manent, había abierto 
muchos caminos y se dirigía hacia la universalidad. El gran traductor catalán de la Divina Comedia 
reiteraba en sus Memòries: 
 
    Ja he dit que Josep Carner fou el capità del nostre poètic escamot, a les files del qual vaig allistar-me 
immediatament en condició de corneta. Jo em mirava Carner com un personatge grandiós, i allò de poder 
mandrejar amb ell, de beure una cervesa plegats i de passejar per la Rambla, parlant de versos, em feia 
l’efecte d’haver entrat al castell dels somnis per la porta gran. I, en definitiva, aquell xicot esponerós, 
magnífic i desconcertant no tenia més de vint-i-set anys; però, primaveral com era, havia esbandit i sacsejat 
forçudament la llana literària del país, i, com un hàbil matalasser, n’havia fet saltar un gavadal de pols. 
    La nostra llengua, conduïda per la seva ploma, anava guanyant malícia, riquesa, contenció, claredat i 
elegància. Com que madurà poèticament amb una precocitat no igualada, havia publicat, ja en aquells dies, 
entre altres coses, El llibre dels poetes, Els fruits saborosos, els dos llibres de Sonets, El Verger de les Galanies, i La 
Malvestat d’Oriana. I, a més, havia iniciat qui-sap-les revistes literàries i havia escrit muntanyes d’articles i 
comentaris cercant un humor nou i una manera personalíssima de fer pessigolles a l’existència. Així és que 
jo, sincerament, podia dir-li: «Tu, Ducca, tu Signore, tu Maestro»; m’arrapava al seu somriure i al fum del seu 
puràs, amb tota la confiança, i tant la seva divagació lírica com la simple xerinola em semblaven bresques de 
mel (Sagarra, 1999: 408-409). 
 
Además de por su personalidad singular, la razón principal de que Josep Carner lograra 
hacerse un hueco en el panorama literario del momento, que tenía como protagonistas de la 
poesía a los colosos Jacint Verdaguer, que acababa de morir, y Joan Maragall, fue la novedad que 
introdujo en la llengua desruralizando la lengua poética del primero y haciendo más literaria la del 
segundo, demasiado coloquial y barcelonesa. Así, «la llengua de Carner esdevingué impol·luta i 
plenament ‘ciutadana’» (Manent, 1969: 110). Josep Pla dice sobre su gran dominio de la llengua en 
el retrato que hace del poeta: 
 
Amb la paraula feia el que volia. Era prodigiós, enlluernador. He tingut ocasió de conèixer moltes persones 
en la vida. No he conegut mai un home que tingués —en la conversació— més recursos verbals que 
Carner, més mitjans d’expressió, més riquesa d’adjectivació, més capacitat de transmutació de la realitat a 
través del llenguatge que la que ell tenia. […] Generalment parlava utilitzant formes verbals inusitades però 
perfectes, sempre tocades lleugerament de preciosisme, elegància o alambinament. Tan bons li eren els 
recursos del català medieval com els darrers popularismes que estilitzava ell mateix. És l’home d’aquest 
temps que ha parlat millor el català. Girava les paraules com volia, la seva força d’expressivitat era tan 
folgada, no pas per na capacitat espontània d’intuïció ni pel guspireig de la gràcia, sinó per un esforç mental 
continuat i persistent, que el seu col·lotge era absolutament inoblidable, personalíssim, únic. […] És 
indispensable proclamar-ho: la conversació de Carner ha estat l’única entre persones de la nostra llengua en 
el nostre temps, fins al punt que —al meu entendre— cap dels aspectes de la seva activitat d’escriptor no ha 
arribat a la seva conversa. 
    La valoració d’aquest aspecte de Josep Carner no minimitza pas la seva activitat literària; fa simplement, 
potser, el seu retrat més complet. Carner és un gran poeta; és una afirmació tòpica, fonamentada i autèntica. 
Però potser hauria pogut ésser encara més gran si el seu esperit no hagués estat saturat de tanta ironia. La 
poesia vol candor més que ironia. Carner ha estat un català literalment devorat per la ironia. La seva poesia 
té una elevadíssima qualitat perquè ha estat feta menys amb la banal irresponsabilitat de la inspiració que 
amb disciplina —amb un esforç que no ha conegut somnolència. És una poesia elaborada amb prodigiosos 
recursos tècnics, amb un meravellós sentit de la música i de la elegància, amb un infal·lible bon gust, amb 
una agudesa tan fina que sovint és trencadissa. Carner és probablement un dels escriptors de la nostra 
història que, ultra tenir el do de la llengua, ha tingut el domini de la llengua (Pla, 1981: 241-242). 
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Y reconoce el mérito en uno de los excelentes efectos que tuvo su sátira y la de Bofill i 
Mates en la literatura catalana, posiblemente también motivo de su éxito: 
 
    La sàtira que amb tant d’ofici i tanta abundància elaboraren Carner i Bofill produí excel·lents efectes. En 
subratllaré un, perquè és obligat de fer-lo. Mataren el xaronisme. Llavors encara aquesta baixa forma de 
literatura era d’una espessor asfixiant i semblava tenir molta vida. La seva llarga persistència arribà a fer 
creure que era una manifestació real de la nostra manera d’ésser. Es produïa una estranya confusió. En 
general el xaronisme literari semblava una sàtira, una fustigació; però en realitat era tot el contrari; en realitat 
era una adhesió, una confusió (de vegades vergonyant, però ineludible) amb allò que hom pretenia fustigar, 
satiritzar i corregir. […] Foren Carner i Bofill que posaren ordre en aquests mals endreços. La sàtira no és 
una confusió; és una separació, és un estil. És una oposició. La sàtira és inconcebible si el satíric no adopta, 
davant del que pretén satiritzar, una oposició dialèctica en tots els aspectes. El mal gust només es pot 
combatre amb l’estil del bon gust. Per a desinflar el bufanúvols cal una agulla fina i invisible. La lluita contra 
la pedanteria només serà eficaç utilitzant adjectius clars, precisos, estrictes. Així la sàtira de Carner i de Bofill 
produí un revulsiu considerable. Però aquest revulsiu no fou pas solament social; fou a més literari. Eliminà 
de l’hàbit mental, de la paraula oral i escrita, els motlles del xaronisme. Jo he viscut, dia per dia, aquesta 
curiosa aventura. Fou una espècie de prodigi. La agonia del xaronisme durà deu anys. Un bon dia la gent es 
llevà i constatà que havia desaparegut […]. Fou un bon dia, perquè, contra el que hom pugui suposar avui 
dia, el xaronisme no era pas una manifestació exclusiva de la vida popular, sinó de gent situada en altres 
ambients. El xaronisme és paral·lel —cosa curiosa— amb la industrialització del país (ibidem, 267-268). 
 
 De hecho, Prat de la Riba decidió incorporarlo a la Secció Filològica del Institut d’Estudis 
Catalans junto a filólogos y lingüistas en cuanto escritor que tenía un gran dominio del catalán 
moderno. La Secció Filològica, constituida el 9 de mayo de 1911, estaba formada inicialmente, 
además, por Àngel Guimerà, Joan Maragall, Antoni M. Alcover, Pompeu Fabra, Lluís Segalà y 
por el sacerdote Frederic Clascar. Josep Carner ocupaba el cargo de secretario, el presidente era   
Alcover y Fabra era el tesorero602. La estudiada elección de los miembros, llevada a cabo 
directamente por Prat de la Riba, respondía a exigencias bien precisas coherentes con su política y 
con el proyecto político-cultural de matriz noucentista603. Así, si la elección de Clascar obedecía, 
por ejemplo, a la necesidad de las traducciones clásicas al catalán, la decisión de incluir a 
escritores de prestigio —como Guimerà, Maragall y Carner— posiblemente obedecía a la 
necesidad de incorporar a su proyecto al sector históricamente más reacio a las modificaciones de 
carácter normativo (Balcells/Pujol, 2002: 160). De hecho, era lógico que muchos de los escritores 
catalanes fuesen refractarios a estas modificaciones, tanto los que se adherían a la corriente 
floralesca como quienes formaban parte de la reciente corriente modernista, en cuanto que la 
actuación y la vigencia de dichas modificaciones implicaban inevitablemente que sus obras 
                                                          
602 Maragall murió ese mismo año y Lluís Nicolau d’Olwer, que era secretario redactor, entró en la sección, siendo 
nombrado adjunto de Guimerà, en 1917 y miembro numerario en 1918 en sustitución de Maragall. La plaza de 
adjunto entonces pasó a ocuparla el gran amigo de Carner, Jaume Bofill i Mates, que fue nombrado numerario con la 
muerte de Clascar en 1919. Por su parte, Joaquim Ruyra entraría en 1918 como adjunto para sustitutir la ausencia de 
Guimerà, que solo asistió a la primera sesión constitutiva de la Secció, y en 1924 pasó a ser numerario al ocupar la 
plaza de este en 1924 (Balcells/Pujol, 2002: 74-75).   
603 Cabe recordar la carta de Prat de la Riba a Alcover del 8 de abril de 1912 en la que manifestaba que él había 
elegido personalmente a cada uno de los miembros de la sección, a excepción de Guimerà (ibidem: 160). 
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perdiesen valor (ibidem: 180)604. La importancia de la normativización ortográfica era capital en el 
proyecto pratiano porque era la base sobre la cual asentar la política de normalización lingüística 
catalana. Es decir, se trataba de una cuestión no solo lingüística, sino también política. Es en este 
sentido como también hay que entender la elección de Carner, cuyo dominio de la lengua era ya 
conocido y gozaba de gran prestigio entre los intelectuales y el público, ya que —como afirman 
Balcells y Pujol— a su «exigència del científic que vol convertir la llengua en objecte de recerca 
constant» se sumaba «la del polític que li dona[va] rang social i funcions oficials» (ibidem: 160). De 
hecho, el mismo Carner, que trabajaba junto a Pompeu Fabra en la fijación y ordenación de la 
lengua605, manifestaba la relevancia política de la cuestión: «Tinc l’honor d’haber estat 
cronológicament el primer ministerial de l’obra de Pompeu Fabra. Per mi, la qüestió de la fixació 
de la llengua era, políticament, l’afer més greu que podien escometre els catalans» (ibidem: 161; 
Manent, 1969: 139). La normativización lingüística constituía, además, la base para una nueva 
normativa estilística literaria de la cual Josep Carner y Bofill i Mates (Guerau de Liost) fueron los 
máximos representantes: 
     
    Cal remarcar […] la singular circumstància «idiomàtica» en què Carner emprèn i munta la seva tàctica de 
«poetització». […] El català renaixent, després de l’enlluernadora desclosa de Verdaguer, que li obria les 
mines d’una parla rural entre virginal i barbuda, hagué de patir l’empobriment barceloní de Maragall: només 
els mallorquins van sostenir un criteri i un ús d’equilibri, precursors. El Noucentisme, en fer el seu projecte 
«normalitzador» de Fabra, superava simultàniament l’exuberància verdagueriana i la indigència dels 
modernistes: l’«academia», acabada de estrenar, posaria cada cosa al seu lloc (Fuster, 1988: 176).  
  
Ese mismo año en el que el Institut constituyó las tres secciones, 1911, Carner publicó 
Verger de les galanies y, un año después, Les monjoies, libro que ejemplica el clasicismo carneriano y 
se caracteriza por la ausencia de humorismo y por un tenor más serio y profundo. 
 Josep Carner no ejercía ninguna de sus dos carreras y nunca fue sobrado de dinero 
dedicándose a su labor de escritor, por lo que la traducción supuso para él otra fuente de ingresos 
económicos. Sin embargo, su labor traductora no debe entenderse solo desde esta exigencia. 
También debe concebirse como voluntad de acercarse a la cultura universal, voluntad que, si ya 
había estado presente en los escritores catalanes años antes, se acentuó en el Noucentisme, 
ubicándose dentro de un periodo en el que la traducción contribuía, a través de la versión 
catalana de textos universales, a una empresa cultural que se insertaba en un más amplio proyecto 
                                                          
604 El mismo Rubió i Lluch no era favorable a las normas ortográficas fabrianas, aunque votase a favor el 24 de enero 
de 1913 (Balcells, 2008: 26-27). Así, en una carta a Alcover del 12 de octubre de 1918 hablaba de la «degradant tirania 
lingüística que estan exercint damunt de Catalunya» refiriéndose a P. Fabra, a F. Clascar y a J. Carner (Balcells/Pujol, 
2002: 161).  
605 Sobre la aportación de Carner Manent dice: «És evident que, no essent un tècnic de la llengua, l’aportació de 
Carner, a part de lèxica, per raó de les seves lectures i dels contactes freqüents amb la ruralia, era més aviat d’intuïció 
de solucions, de gust en la tria dubtosa, d’invenció d’un neologisme necessari o de resurrecció d’un arcaisme oportú» 
(Manent, 1969: 139-140). 
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de expansión y consolidación política de Cataluña, fijando un modelo de lengua literaria moderna 
a partir de la normalización de Pompeu Fabra, a la que Carner contribuyó. 
Si bien ya se había estrenado con alguna traducción publicada en Catalunya, fue en la 
primera década del siglo XX cuando trabajó verdaderamente como traductor. En 1908 publicó El 
somni d’una nit d’estiu en la Biblioteca Popular dels Grans Mestres, colección de la editorial E. 
Domènech, de la que Carner fue director606. Después tradujo para esta misma colección otras dos 
obras de Shakespeare Les alegres comares de Windsor (1909) y La tempesta (1910), que fueron 
exaltadas por los críticos a pesar de que la versión es en prosa. También en 1909 tradujo Menjar de 
franc de Tristan Bernard, El malalt imaginari de Molière y Les Floretes de Sant Francesco, además de 
la traducción al castellano de Jacobé de Ruyra. En 1910 se publicó la traducción de la obra de 
Tolstoi Kolstomero (Historia de un caballo) y, como ya hemos mencionado, en 1912 aparecieron sus 
versiones catalanas de la Vita Nuova en la edición de Viada i Lluch. Pero el número de 
traducciones que realizó a lo largo de su vida es ingente607. Pla cuenta que Carner se ejercitaba en 
la traducción en el periodo en el que estuvo de cónsul en Génova, alrededor de 1921: 
 
Com a traductor, Carner no té precedents en la història literària. Pogué arribar a tant de domini perquè se 
sotmeté a una disciplina fortíssima. A Gènova feia cada dia un exercici més o menys llarg de traducció, 
exercici difícil consistent a transportar versos llatins en versos catalans. Utilitzava, per aquesta feina 
complicada, els Epigrames de Marcial. Ho feia no pas pensant en alguna utilitat ni tan sols proposant-se 
editar les traduccions, sinó com a entrenament. Era un treball dur, que li donà, per això mateix, excel·lents 
resultats. Jo li he vist traduir novel·les angleses dictant el text directament a una mecanògrafa, tot passejant, 
de primer raig —i a tota la velocitat que permetia l’habilitat de la secretària. En el text obtingut, rares 
vegades s’hi havia de tocar res. Era acabat, perfecte, d’una vida i una matisació sorprenents. Les traduccions 
de Carner plantegen el problema del volum de la seva memòria verbal. Era prodigiosa. Tenia la memòria del 
traductor, però a més a més els seus recursos per a la poesia eren inesgotables. La seva capacitat 
mnemotècnica per a algunes coses fonamentals (per a la Bíblia, per al Dant, per a Shakespeare, per a la 
poesia catalana antiga) era vastíssima (Pla, 1981: 247-248). 
 
En cuanto a su castellano, era correcto, académico, pues Carner se había doctorado en 
Madrid con una tesis sobre Arniches. Tenía relación con escritores españoles como Antonio 
Machado y Ortega y Gasset, de quien era amigo, y participó en revistas españolas importantes 
como Renacimiento, Helio y El Globo con algunos poemas; incluso fue nombrado miembro de la 
Academia de Poesía de Madrid en 1911. Pero fue por Miguel de Unamuno por quien sintió real 
admiración a pesar de ser tan diferente del poeta catalán; le dedicó el poema Angoixa de nit. 
Cuando Josep Carner se marchó a Latinoamérica para casarse, escribió a Unamuno pidiéndole 
unas cartas de presentación, pues se marchaba con tan solo el adelanto que le había procurado 
Prat de la Riba por unas prometidas crónicas sobre los países que habría de visitar. Unamuno le 
envió esas cartas y Carner le respondió: 
                                                          
606 También fue director de la Editorial Ibèrica en aquel periodo (Manent, 1969: 128).  
607 Entre los autores traducidos al catalán se encuentran Andersen, Dickens, Elliot, Twain, La Fontaine, Defoe, 
Carroll, etc., y, al castellano, Conrad, Locke, Milton, Becker, etc. (ibidem: 347-350).  
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Si vuelvo de América sano y salvo, por haber quedado impunes mis atentados contra el castellano, […], iré 
en peregrinación a Salamanca, a la que Vd. por su categoría pontifical está convirtiendo en la Roma de su 
lengua. Hablaremos entonces, Deo volente, de ese famoso problema de la lengua y el poeta, que tan 
elocuentemente trata en su primer artículo de Maragall («La Nación»); y ya desde ahora le confieso que me 
parece tener que oponer a su tesis algunas dificultades… (apud Manent, 1969: 176). 
 
Para Carner, el año 1914 debió de ser un año satisfactorio. En 1914 tuvo lugar la unión de 
las cuatro Diputacions de Catalunya, signo tan esperado de autonomía608. Además, ya consagrado 
como poeta, publicó el libro Auques i ventalls, gran novedad en la poesía catalana por ser la 
totalidad de sus versos de carácter satírico y humorístico, y La paraula en el vent, obra de carácter 
simbolista que Carles Riba elogió, además de por el gran dominio de la técnica, por su 
naturalidad. Esta naturalidad respondía a la madurez no solo literaria, sino también biográfica: 
 
La seva vida traeix, per tant, desesperances, desenganys, malgrat que és al zenit de la glòria literària. 
Responent al desassossec que comporten aquestes desesperances, escriví segurament […] els poemes 
religiosos «Divendres Sant» i «El viatge», de signe penitencial i «La Fidelitat del Pelegrí», requesta mariana. 
La paraula en el vent és la síntesi, ja raçada, de les successives influències «importades» i assimilades per Josep 
Carner: el simbolisme francès, la modulació formal italiana i el subjectivisme anglès […]. Sota aquest déus 
tutelars i la influència dels lírics grecs, assenyalada per Riba, Carner dóna un nou gir a la poesia catalana 
(Manent, 1969: 158). 
 
 Un año después Carner se marchó a Chile para casarse con Carmen de Ossa y Vicuña, 
hija de un diplomático chileno que había vivido en Barcelona una temporada y, según Manent, de 
cierta cultura, que apreciaba el talento de su marido y a la cual Carner se dirigía en catalán. El 31 
de mayo de 1915 La Veu reseñaba un banquete de la Junta d’Afirmació de Cataluña en honor de 
Carner que se marchaba a Chile por unos meses, y el 4 de julio se embarcaba hacia Argentina, 
donde llegó entre el 10 y el 15 de julio. Su situación económica y el favor de Unamuno ya los 
hemos mencionado anteriormente; en cuanto a los trámites burocráticos necesarios para la boda, 
fueron facilitados por el arzobispo de Santiago, que era gran admirador de Torras i Bages (ibidem: 
177-179). En Chile Carner se limitó a realizar una lectura de sus poemas y una conferencia en la 
Universidad, pero no se puso en contacto con los catalanes que residían allí; entre septiembre y 
noviembre de 1915 el matrimonio estaba de regreso a Barcelona.  
 La muerte de Prat de la Riba en 1917 incidió decisivamente en la vida de Josep Carner. Su 
situación en la Lliga y en La Veu de Catalunya se volvió inestable. Ya años antes el poeta había 
criticado la política del partido por exigir demasiada sujeción «amb dogmes i fórmules que 
totalment hem d’admetre fins a la mort» (ibidem: 179), pero su fidelidad a Prat y a la Lliga perduró 
mientras estuvo en vida. De hecho, Prat de la Riba había señalado a Josep Carner como posible 
director político de La Veu. Sin embargo, a la muerte de Prat, cuando Francesc Cambó se 
                                                          
608 En La Veu de Catalunya del 6 de abril de 1914 declaraba en «El día Sant de Catalunya»: «Avui és el dia que cesa la 
nostra vilesa, […]. El dia que comencem, d’ésser responsables, que comencem d’ésser honradament i públicament 
nosaltres mateixos» (apud Manent, 1969: 152).  
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convirtió en el principal líder del partido, fue nombrado director efectivo de La Veu un catalán 
llegado de Filipinas, Joaquim Pellicena i Camacho, y director político Lluís Duran i Ventosa. En 
esta decisión quizá tuvo peso el carácter bohemio e irónico del poeta, que no disfrutaba de la 
simpatía de muchos de los miembros de la Lliga. Sin embargo, parece ser que la causa definitiva 
de la reticencia de Carner hacia el partido fue la política que llevaron a cabo algunos de sus 
miembros, de una parte enfrentándose al gobierno central y de otra negociando la entrada de la 
Lliga en un gobierno de concentración español. Aunque el número de sus publicaciones 
disminuyese hasta la llegada de la dictadura y se limitasen a ser literarias, Carner continuó 
colaborando en La Veu a pesar de su decepción. De ahí que Albert Manent afirmase que Carner 
era, «per damunt de tot, un patriota i, en un temps de discutibles combinacions polítiques, ell es 
referma escrivint» (Manent, 1969: 182). 
El proyecto de expansión política a través de la cultura como medio para influir 
definitivamente en el país iniciado por Prat de la Riba también cristalizó en la creación de la 
Editorial Catalana en 1917, poco antes de morir. La editorial era propiedad de los accionistas de 
la Lliga, el gerente era Josep Pugès y de la dirección literaria se ocupaba Josep Carner, gran amigo 
suyo. Este cargo llegaba en el momento en el que Carner se había distanciado de La Veu y, 
atendiendo a las publicaciones y a los resultados de las ventas, sus decisiones en la editorial a 
propósito de las obras y de los traductores fueron acertadas. En 1918 se lanzaron dos 
colecciones, la Biblioteca Literària, dedicada a obras de la literatura universal, y la Biblioteca 
Catalana, dedicada a autores catalanes. Hasta 1923, fecha en que se fusionaron, la editorial 
publicaba un libro al mes y en los primeros seis años publicó un total de setenta y dos libros, de 
los cuales doce eran de autores autóctonos. Este dato, además de dar cuenta de una labor vasta y 
planificada, refleja una línea editorial universalista en consonancia con el ideal del universalismo 
carneriano609. La profesionalización como traductor de Josep Carner se inició en esta etapa, en 
concomitancia con su cargo en la editorial, y se intensificó durante 1919 para después disminuir 
progresivamente hasta 1922, fecha de su alejamiento de Cataluña610. En 1918 también publicó 
Bella terra, bella gent, obra en la que destacan sobre todo sus poemas patrióticos con una nueva 
interpretación antirromántica y contemporánea del patriotismo catalán y en la cual dos elegías 
tienen como protagonistas a Torras i Bages y a Prat de la Riba (Manent, 1969: 198 y ss.). 
En torno a finales de 1920, Carner, junto a Carles Soldevila, Jaume Bofill i Mates y Marià 
Manent, entre otros (Manent, 1969: 204; Santamaria, 1995: 86), fundó la asociación Amics de la 
                                                          
609 Esta gran labor de universalización en campo editorial catalán de entonces solo puede compararse al intento 
realizado por la Biblioteca dels Grans Mestres de la Editorial Domènech, en la que había participado Carner años 
antes con alguna traducción.  
610 La labor como traductor la llevará a cabo a partir de entonces esporádicamente y sobre todo para Ediciones Proa.  
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Poesia611. Era una asociación que organizaba reuniones y eventos poéticos cuyo objetivo era 
acercar la poesía tanto a la sociedad burguesa como a la más popular. En una nota anónima pero 
atribuida a Josep Carner de La Veu del 29 de febrero de 1921, «Amics de la Poesia», el poeta 
patriota manifiestaba su concepción de la poesía como precursora del movimiento político, como 
ideadora de una realidad que la política debía intentar realizar: 
 
l’expansió catalanista política no ha oblidat mai el seu origen poètic […]. Cal crear una nova i fina 
popularitat de la nostra poesia que sigui, a més d’un nou tremp de catalanització, una educació amable i 
fecunda dels esperits (apud Manent, 1969: 204). 
 
Pero hay quienes se cuestionaron hasta qué punto llegó este patriotismo de Josep Carner, 
quien, en septiembre de 1920, entregó la instancia para participar en las oposiciones al cuerpo 
consular. En octubre se marchó a Madrid para hacer las pruebas y quedó cuarto. Si bien su vasta 
cultura y su conocimiento de idiomas contribuyeron a que consiguiera la plaza, también hicieron 
su parte algunas recomendaciones, pues resulta algo singular que Carner, siendo fervoroso 
catalanista y habiendo escrito tanto contra la administración central, ocupase un cargo de cónsul 
para el Estado español612. 
Esta decisión del poeta creó gran revuelo en el ambiente intelectual. Muchos son los que 
hicieron elucubraciones complicadas sobre las causas de su expatriación613. Pero en la entrevista 
que le hizo Albert Manent en 1964, Josep Carner declaró que se marchó por «raons de familia 
nombrosa» (apud ibidem: 214), pues entonces tenía a su cargo, además de a su mujer y a sus dos 
hijos, a su padre. También en la entrevista que le concedió a Baltasar Porcel negó haberse 
marchado por haber roto con la sociedad catalana de su tiempo e insistió en la inestabilidad de su 
posición para mantener una familia numerosa: 
 
Després tenir un sou fix, segur, amb posició social estable i dins una escala ascendent. Jo m’havia casat i, 
malgrat que em guanyava bé la vida escrivint als diaris i traduint, no ho considerava una professió de cap de 
familia (apud ibidem: 214). 
 
                                                          
611 Los Amics de la Poesia mantuvieron sus sesiones hasta la guerra civil y en la postguerra Ramon Sunyer continuó 
la tradición (Manent, 1969: 204-205).  
612 Entre quienes lo recomendaron Albert Manent menciona a Francesc Cambó, a Maura a través de Joan Alcover y 
a Josep Maluquer i Salvador, director de l’Institut Nacional de Previsó, quien escribió una carta a Carlos García 
Alonso, que debía de ser un personaje influyente en ese ambiente. Manent cita parte de la respuesta de éste último, 
en la que «manifiesta su vivo interés por el opositor a la carrera Consular Sr. Carner Puig Oriol y tendré mucho gusto 
en poderle comunicar noticias favorables a sus deseos» (ibidem: 215).  
613 Hubo quienes pensaron que Prat de la Riba había fomentado una vocación diplomática con el propósito de que 
los catalanes ocupasen puestos de relieve en el Estado, aunque parece una hipótesis poco plausible si se atiende a las 
declaraciones que el mismo Carner hizo años más tarde o a la situación conflictiva que se había creado en la Lliga y 
en La Veu de Catalunya. Otros pensaron que la causa de su marcha fue su inseguridad económica, pues no ocupaba 
cargos ni puestos sólidos. La viuda de Manuel Reventós, colaborador con Carner en revistas como Catalunya, y 
Xavier Tusell atribuyeron su elección a la influencia de su mujer, que provenía de una familia de diplomáticos y 
prefería un nivel de vida más alto. Carles Soldevila vio la causa exclusivamente en los problemas políticos con el 
partido y con el diario catalán (ibidem: 212-214). 
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Además de las razones familiares y económicas, no se puede obviar la crisis política en 
curso y los desacuerdos del poeta catalán con la Lliga y La Veu. Sin embargo, atendiendo al 
abandono de diversas personalidades que en algún momento resultaron cruciales para Cataluña, 
algunos intelectuales se plantearon si estas razones eran suficientemente válidas para que un 
personaje que tanto había mostrado su patriotismo se marchase voluntariamente. Así, en 1923 
Gaziel publicó un artículo en La Vanguardia donde acusaba a Cataluña de ser una «devoradora de 
hombres» y de tener «un tan irreductible instinto colectivo de destrucción de prestigios 
individuales», poniendo como ejemplo a Pijoan, Ors, Cambó y Carner (apud ibidem: 216). En La 
Veu de un año después, Josep Pla y Eugeni Xamar iniciaron la serie de artículos 
«Periodisme?…Permeti’n» en los que rebatían la tesis de Gaziel sobre Cataluña ‘expulsionista’; en 
el del 3 de febrero establecían una diferencia entre aquellos que habían sido verdaderas víctimas 
del canibalismo catalán, como Ors y Pijoan, y aquellos que se habían apartado voluntariamente, 
como Cambó o Carner. De hecho, Carner no podía considerarse víctima en cuanto que seguía 
manteniendo un gran prestigio en Cataluña: 
 
La gent de Catalunya que té cara i ulls sabe perfectament qui és el senyor Carner. Els periodistes saben que 
és el primer periodista. Els poetes saben que és el primer poeta. Els prosadors saben que és el primer 
prosador. Els oradors saben que és el primer orador. Els conversadors saben que és el primer conversador 
(Pla/Xamar, 1924: 5). 
 
Hubo quienes soportaron estrecheces económicas y, al contrario que Josep Carner, no 
eligieron la expatriación614. Pero no obstante su expatriación voluntaria, Carner siguió escribiendo 
todos sus libros en catalán «i des de fora no deixa d’idealitzar Catalunya, de sommiar-la, de 
projectar-la en el seu món ideal amb tota mena de carismes i perfeccions i d’enyorar-la» (Manent, 
1969: 218). 
Sea como fuere, Josep Carner fue nombrado vice-cónsul en el Consulado General de 
España en Génova el 1 de enero de 1921 y ocupó el cargo desde el 14 de marzo de ese mismo 
año hasta septiembre de 1924. Josep Pla, que trató a Carner una larga temporada durante los años 
en la ciudad italiana, lo describe en aquel entonces como un hombre alegre y sereno en la medida 
que puede serlo un intelectual de la talla del poeta, libre como estaba de hacer artículos de 
encargo y alejado de insidiosos problemas políticos. Cuenta que disfrutaba del sincero aprecio del 
cónsul y del resto de compañeros del consulado, que estaban orgullosos de tenerlo allí y le 
dejaban libertad para dedicarse a su producción literaria. Así lo retrata: 
 
                                                          
614 Manent alude a Fabra y a Rovira i Virgili que «més modestos en el viure, van aguantar i van afermar-se en el 
subsòl insegur de la nostra cultura» (Manent, 1969: 218).  
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vermell de cara, la barba forta, perfectament i diàriament afaitada, els ulls una mica sortits, a flor de pell, 
lleugerament irregulars, el front amplíssim, vast. Portava els cabells negres pentinats en clenxa i planxats 
amb brillantina, però no vaig mai sentir que anés perfumat […]. A l’hivern solia vestir de fosc, amb una 
tendència marcada pel blau marí. En els més petits detalls de la seva presentació, s’hi veia un esforç perquè 
físicament no el prenguessin per un artista, per un poeta o en general per una persona situada fora de la 
correntia general. […] 
    En un retrat de Carner, molt incipient, que vaig fer en la joventut, vaig dir que era un home que tenia una 
cara que semblava de fusta. És —em sembla— veritat. Sovint tenia unes faccions tan estàtiques, tan dures, 
tan rígides i massisses, que semblaven tallades sobre una matèria vegetal espessa i pesada. Al principi vaig 
suposar que aquesta tendència de la seva fesomia provenia dels barrets fort que solia transportar: és a dir, 
que era un enravenament, diríem, social. […] Després vaig adonar-me que la propensió a donar qualitats de 
fusta que tenia la seva cara no provenia pas dels barrets, sinó de la propensió general de la seva naturalesa 
cap a una rigidesa i un encarcarament consubstancials […]. Era un hipertens en plena vigoria, més que un 
hipotens; un sanguini equilibrat més que un malenconiós; un emotiu (irònic dominat) més que un passiu; un 
extravertit (sempre a punt, però, de fer actuar els frens de la repressió) més que un introvertit. El prodigiós 
joc verbal de la seva conversa, reflex el riquíssim joc verbal de la seva poesia, és potser l’evasió d’un 
erotisme sense objecte tangible on projectar-lo, sobrant (Pla, 1981: 239-240). 
 
Antes de marcharse, iniciado el año del centenario de la muerte de Dante, Carner 
pronunció la conferencia La commemoració del Dant para la Associació Catalana d’Estudiants en el 
salón de actos del Centro Excursionista de Catalunya el 2 de febrero, de la cual al día siguiente 
daba noticia La Veu615. Y ya en Génova tradujo los «Sonets XXX i XXXII del Canzoniere», que 
envió a Ramon d’Alòs y que aparecieron en el homenaje dantesco de La Veu de Catalunya el 14 de 
septiembre, así como el artículo-homenaje «Dant per als catalans», que fue publicado en 
diciembre de 1921 en Quaderns d’Estudi. Ese mismo año también llevaría a cabo traducciones de 
sonetos petrarquescos y en 1923 una serie de poemas de Leopardi.  
Además, en uno de sus frecuentes regresos a Cataluña, que hacía una o dos veces al año 
por algún motivo relacionado con su actividad de escritor, dio una serie de cinco conferencias 
bajo el título La tercera Itàlia entre el 23 y el 28 marzo de 1922 en la sala de sesiones de la 
Diputació. Patrocinadas por la Comissió d’Educació General de la Mancomunitat, las 
conferencias versaron sobre la historia política de Italia y, más concretamente, sobre el 
Risorgimento: La llei político-geogràfica de la Itàlia; Tres Cèsars: Juli Cèsar, Cèsar Borgia i Napoleò; El triangle 
de la unitat italiana: Mazzini, Cavour, Garibaldi; La unitat i la diversitat y La gestació de demà616.  
En cuanto a sus publicaciones literarias, también en 1922 apareció La creació d’Eva i altres 
contes, volumen que recoge veinticinco cuentos que ya había sido publicados anteriormente, sobre 
todo en La Veu de Catalunya. 
Su progresivo alejamiento de la Lliga se acentuó poco después de la Conferència Nacional 
Catalana, que fue el desencadenante de la escisión del partido por parte de un grupo de 
personalidades que, a su vez, fundaron el nuevo partido Acció Catalana en 1922. Entre ellos se 
                                                          
615 «Conferència d’En Carner», La Veu de Catalunya, 3-II-1921, p. 5: http://www.bnc.cat/digital/arca/index.html 
[fecha del último acceso: 18-I-2013].      
616 La Veu de Catalunya anunciaba las conferencias en «En Josep Carner a Barcelona», 23-III-1922, p. 8: 
http://www.bnc.cat/digital/arca/index.html [fecha del último acceso: 18-I-2013]. Recogen la noticia Manent, 1969: 
239; Gavagnin, 2005: 203. 
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encontraban sus amigos Bofill i Mates, Carles Jordà y Lluís Nicolau d’Olwer, y con él 
simpatizaban también Alfons Maseras y Ramon d’Alòs. Pero la llegada de la dictadura un año 
después interrumpió la acción del nuevo partido. La influencia de Josep Carner en la escisión de 
la Lliga parece indiscutible, y Josep Pla afirma que la ejerció fundamentalmente a través de su 
gran amigo y admirador Bofill i Mates; Pla, además, manifiesta  la importancia que esta escisión 
tuvo para la Lliga Regionalista y para Cataluña: 
 
    La relación que vaig tenir llavors en Carner em permeté viure, certament de lluny, però de primera mà, el 
plantejament de la creació del que s’anomenà més tard l’Acció Catalana, creació que es produí a 
conseqüència  de la separació de Bofill, i d’alguns del seus amics, de la Lliga. Ara bé: la meva convicció és 
que, en el procés d’aquesta separació, Carner hi jugà un paper importantíssim. Fou la dialèctica de Carner 
projectada sobre Bofill la que produí la separació d’aquest senyor de la Lliga. […] Vull dir simplement que la 
important decisió de Bofill fou el resultat de l’afinitat de l’amistat Carner-Bofill. És simplement des d’aquest 
punt de vista que s’ha de considerar Carner com a creador, entre bastidors, […] de l’escissió dels elements 
de la Lliga que crearen el partit al·ludit617. […] la seva importància fou enorme. Fou l’acabament d’un partit 
que en un moment determinat tingué el monopoli de la representació de tots el interesos del país, que 
tingué sobretot el monopoli dels monopolis —s’entén, el del llenguatge polític. […] Que en aquest sistema 
de reaccions i de sentiments Bofill es veié afectat per la interdependència afectiva, per les afinitats, per la 
inmensa amistat de Carner, per mi no té cap dubte. Fou Carner qui el portà a fer el gran pas, a través d’una 
dialèctica rutilant manifestada en una correspondència copiossísima (Pla, 1981: 261-263). 
 
  Dos años más tarde, en 1924, la Biblioteca Literaria publicó una de las obras más 
importantes de Carner, La inútil ofrena. La creación de esta antología amorosa ha sido atribuida 
por Josep Pla al periodo en el que Josep Carner estuvo en Italia, aunque Manent especifica que 
solo veintisiete de los ciento setenta y ocho poemas de la antología eran inéditos 618. 
En junio de ese mismo año Josep Carner obtuvo el cargo de cónsul en San José de Costa 
Rica, que ocupó desde octubre hasta noviembre de 1926. A diferencia del resto de los países 
europeos y de México, le costó más adaptarse, pues América Latina era demasiado exótica para 
su gusto. Sin embargo, también allí se hizo popular e incluso instauró amistad con el presidente 
de la República. También publicó en el Repertorio Americano e incluso tradujo en rima algunos de 
sus poemas para el Diario de Costa Rica. 
Mientras tanto, en La Veu de Catalunya aparecían algunos artículos de costumbres sobre la 
                                                          
617 Josep Pla, explica : «La importància social […] de la creació d’Acció Catalana arrencà del fet de produir-se com a 
una escissió de la Lliga. És de tota obvietat que si el nou partit hagués nascut de la voluntat d’uns quants elements 
d’esquerra, més o menys esporàdics i d’un pes incert, Cambó s’ho hauria pres plàcidament. Si Cambó es retirà 
momentàniament de la política com a conseqüència de la creació d’Acció Catalana, fou perquè aquest fet tingué 
molta més transcendència —la transcendència d’ésser una escissió de la Lliga. […] El partit, dirigit per un executiu 
allargat format per Ramon d’Abadal i Calderó, Puig i Cadafalch, Duran i Ventosa, Francesc Cambó i Joan Ventosa, 
[…] semblava tenir a mà tots el cordills de l’organització. I vet aquí que enmig d’aquesta pau octaviana es produí la 
revolta dels joves turcs, amb, a la davantera, persones d’una substància social tan respectable i d’una ortodòxia 
d’ideologia tan estricta com Bofill i Mates, Ramon d’Abadal i Vinyals i Lluís Nicolau (Pla, 1981: 262-263). 
618«Sigui com sigui —afirma Pla—, en l’obra general del poeta l’etapa de Gènova em sembla que fou molt important. 
La inútil ofrena és d’aquesta etapa» (ibidem: 237).  
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vida del Caribe y, en 1925, publicó Les Bonhomies619, cuarenta y uno de los artículos publicados en 
aquel diario durante 1923. Esta obra ha sido objeto de dos importantes estudios críticos: el de 
Alexandre Plana y el de Joan Fuster, recogidos en los prólogos de la primera y de la segunda 
edición, respectivamente. Para el primero, Josep Carner se ajusta al concepto de poeta artífice en 
cuanto que su inspiración viene perfilada por el esfuerzo y el trabajo de la expresión. Por su parte, 
Fuster afirma que hay que distinguir entre los artículos periodísticos y la prosa de Carner como 
traductor, ya que, a diferencia de la segunda, en los primeros no viene forzada la expresión. En 
los artículos Carner no actúa como poeta artífice porque el destinatario es un público amplio, no 
necesariamente cultivado. Según el escritor valenciano, «la punta d’encarament, d’arabesc 
preciosista, d’afectació, que caracteritza l’escriptura catalana d’aquella etapa, Carner la converteix 
en un joc de vocabulari i de sintaxis, en una energia verbal dúctil i somrient» (apud Manent, 1969: 
232), palabras que nos recuerdan a la alusión de Josep Pla sobre el gran dominio que el poeta 
tenía de su lengua. 
Como ya anticipamos, la dictadura hizo que Josep Carner volviese a la crítica política 
incisiva, aunque más sutil que nunca y llena de ironía, pasando desapercibida incluso a los 
censores de la época. El objeto de estas críticas, que aparecían sobre todo en La Veu aunque su 
alejamiento de la Lliga estuviese ya consolidado, eran naturalmente los miembros del partido 
fundado por Primo de Rivera, Partido de Unión Patriótica, y las acciones de gobierno, así como 
los partidarios de la dictadura, la monarquía y la guerra de Marruecos. La mayoría de los artículos 
de 1925 están recogidos en Tres estels i un ròssec, publicado en 1927: 
 
Els pastitxos, les paròdies, les fiblades constants de Carner contra el sistema polític i moral són bastits amb 
una barreja d’arcaismes, casolanismes i neologismes, frases fetes, manlleus paremiològics. […] La passió 
amb que Carner escriví aquestes planes confirmen allò que va dir a Porcel: “ [el periodisme polític] fou 
probablement la meva veritable vocació (Manent, 1969: 242). 
 
Además de seguir colaborando en La Veu, Carner contribuyó a la fundación de la revista 
Bella terra (1923-1925), dirigida por Joan Draper y donde publicó algunos poemas, y participó en 
otras muchas publicaciones no solo de ámbito catalán. Durante este periodo, gracias a la 
intervención del amigo Ortega y Gasset, Carner inició una colaboración regular con el diario El 
Sol de Madrid, que duraría hasta 1936, y escribió esporádicamente en El Liberal, en El Heraldo de 
Madrid y en La Gaceta Literaria620. También Ortega y Gasset intercedió para que Josep Carner 
obtuviera la plaza de cónsul en La Haya el 16 de febrero de 1927, donde residió durante cinco 
                                                          
619 También publica en 1925 El cor quiet, que según Manent sí pudo ser escrita por entero ya fuera de Cataluña, a 
diferencia de La inútil ofrena (Manent, 1969: 236).  
620 Intervino en ocasiones en Ràdio Barcelona, Le Feu de Aix-en-Provence, El Borinot, La Matinada, Jordi, Virolet, y en el 
diario El Matí (ibidem: 244). 
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años, librándose del cargo de cónsul de segunda clase que le había sido asignado en agosto de 
1926 en Mogador, ex Marruecos francés, por Primo de Rivera. 
Aquel año se publicó su traducción de Alicia en terra de les meravelles, y, en 1928, apareció la 
segunda edición de Els fruits saborosos, que no acusó pérdida alguna de espontaneidad a pesar de 
algunas modificaciones, como la eliminación de algunos tópicos de la época en la que fue escrita, 
de vulgarismos y de rimas falsas y la aplicación de la norma fabriana. 
Respecto a sus colaboraciones periodísticas, 1928 es una fecha decisiva. Si en septiembre 
finalizó su colaboración en La Veu, en octubre inició su colaboración en La Publicitat, que 
perduró hasta la guerra civil. La nota de la dirección del 2 de octubre decía: 
 
Tenim el goig d’anunciar als nostres lectors que a partir de avui el nom de Josep Carner honorarà 
assíduament aquestes pàgines. No dubtem que els nostres amics acolliran amb entusiasme la seva presència 
en aquest lloc (apud Manent, 1969: 330). 
 
En La Publicitat participaban escritores de la talla de Josep Maria de Sagarra o Josep Pla. 
Ambos habían elogiado ya la obra del poeta, pero el primero subrayaba, además, en un artículo de 
1925, la profundidad y la pasión escondida en la obra de Josep Carner, que, si bien en la 
actualidad buena parte de la crítica ha reconocido, entonces no era tan evidente: 
 
La reserva, el to menor, el xiscle i el plor, només insinuats, sàviament velats per un somriure, és el que fa 
que alguns crítics trobin l’obra d’en Carner mancada de fons, poc profunda […] Aquest crítics, al meu 
entendre, s’equivoquen de mig a mig, perquè en Carner, a més de donar en la seva obra un sentit dramàtic i 
humaníssim, té la gràcia excepcional de saber-ho dissimular (apud ibidem, 1969: 249). 
 
Durante su etapa en La Publicitat se pronunció su nacionalismo, decantado hacia la 
izquierda. En el artículo «Un vell article de Gide» de La Veu de Catalunya del 19 de julio de 1927 
afirmaba: 
 
Pertanyo a una generació que ha considerat amb antipatia la paraula «regionalisme». Sabríem prou que ella 
cobria, eventualment, fets col·lectius més complexos dels que dava entenent el sentit precís del mot […]. El 
nostre desig, la nosta fe, eren d’entonació metropolitana. El nostre assedegament, era de valors universals. 
El regionalisme no ens semblava un ideal, sinó una recança. Al nostre juí, una tradició no persistia sinó 
eixamplant-se, circumdant les contingències noves i inesperades; i, altrament, les tradicions no procedien de 
llocs permanents, sinó de cultures supervivents (Carner, 1927: 5).  
 
Un par de años después, en un artículo de La Publicitat manifestaba que «el regionalisme 
és insusceptible de tot contingut polític» (apud Manent, 1969: 247). Josep Carner seguía 
evidenciando su ideología a través de sus escritos y la ironía, lejos de reflejar falta de pasión o de 
profundidad, constituía una herramienta que le permitía afrontar con dignidad los temas más 
diversos. Ya en el prefacio al Segon llibre de sonets (1907) la definía como una virtud: 
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És al Ateneu Barcelonès a qui dec força part del meu ésser espiritual, i singularment la divina ironia, aquesta 
virtut sense la qual no podrien viure les persones dignes […] I és bo de remarcar que un esperit sense ironia, 
se llençarà bruscament a la Bellesa i malmetrà amb la seva admiració (apud ibidem: 162-163). 
 
Y en el artículo de La Publicitat de 1930, «De la ironia encara», la definía como «una 
aptitud —crèiem uns quants— que la decadència havia rebaixat a formes estantisses de plagasitat 
o paròdia, però que essencialment encara ens permetia una possibilitat de lligada amb el 
pensament de Sòcrates o l’estil de Voltaire, i ens acreditava (contra buides gravetats de tipus 
oriental pobre) algun tímid grau de consanguinitat amb Atenes, Florència i París» (apud ibidem: 
163). 
La llegada de la República, si bien no influyó en la carrera consular de Josep Carner, 
propició una etapa serena y agradable. En Madrid, sus amigos Ortega y Gasset, Unamuno y Lluís 
Nicolau d’Olwer eran diputados, y en Cataluña gobernaba Francesc Macià i Llusà, por el que 
Carner sentía admiración, ya que simpatizaba con el nacionalismo de izquierdas621. Aunque nunca 
había renunciado al catolicismo, en 1931 manifestaba en La Publicitat su claro distanciamiento de 
los católicos españoles:  
 
Sento dir que els catòlics, fet i fet, s’organitzen per a la protesta. Tant de bo que aquesta protesta sigui en 
línies de catolicisme romà, i no pas de catolicisme mossàrab. La història deplorable de les dretes espanyoles 
de les darreries del segle XVIII fins al període de la Dictadura em fa parlar en aquests termes. Que opinin, 
s’organitzin i protestin els catòlics espanyols des de la plataforma de la llibertat, com ara caldria, i amb una 
finalitat “exclusivament” religiosa, i no pas preponderantment reaccionària (apud ibidem: 253). 
 
Después de su estancia en La Haya, Josep Carner se trasladó a Hendaya, cargo que ocupó 
menos de dos años, desde el 20 de agosto de 1932 hasta el 17 de mayo de 1934, ya que fue 
destinado al Ministerio de Estado en Madrid como secretario en la sección de Política y 
Comercio. Allí escribió su poema Nabí y continuó escribiendo en La Publicitat, donde publicó 
diversos artículos a propósito del Estatuto Catalán de 1932. El 10 de septiembre, un día después 
de su aprobación, publicaba «En l’aprovació del Estatut», donde criticaba a quienes se oponían al 
catalanismo. Meses más tarde, ya en 1933, insistía en uno de los puntos esenciales de su ideología, 
el europeísmo de Cataluña: 
 
Car el nostre nacionalisme no és pas un retrocés envers la dubtosa beatitud dins unes valls inviolades, sinó 
un afany de civilització, que és la unitat (…) Perquè més que tot Catalanisme és encara la Catalunya ideal 
[…] Mai no consentirem […] d’ésser separats d’Europa (apud ibidem, 255). 
 
Además de la colaboración con el diario, Carner publicó el libro El veire encantat, con el 
que ganó el Premi Folguera y la Flor natural en los Jocs Florals de Barcelona con el poema «El 
branc de les vuit fulles». También publicó algunas traducciones de Dickens y de La Bruyère. 
                                                          
621 Francesc Macià fue uno de los fundadores de Esquerra Republicana de Catalunya y el primer presidente de la 
Generalitat a partir de su restauración el 2 de agosto de 1931. Carner le dedicó dos artículos en La Publicitat, 
«Absència» del 25 de abril de 1931 y «Macià» del 1 de septiembre de ese mismo año (ibidem: 254).  
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Tras su cargo como secretario en el Ministerio, fue cónsul en Beirut, desde el 20 de mayo 
de 1935 hasta el 19 de septiembre de 1936. Aunque apreciaba Líbano y su actividad literaria fue 
conspicua, pues escribió numerosos textos sobre este país para La Publicitat y publicó sus dos 
libros de poemas La primavera al poblet y Lluna i llanterna, además de las segundas ediciones de 
Auques i ventalls y Bella terra, bella gent, debió de ser una época muy dura para Carner. Murieron, a 
pocos meses de distancia, su padre, el amigo y confidente Miquel d’Esplugues y, en enero de 
1936, su mujer. A ello hay que añadir el estallido de la Guerra Civil en julio de ese mismo año. A 
pesar de ello, Carner continuó en La Publicitat hasta octubre, aunque no publicó artículos políticos 
durante esos meses. En un principio su posición ideológica no influyó en su carrera diplomática, 
pues fue ascendido con carácter interino a secretario en la Embajada de España en Bruselas, 
donde estuvo desde septiembre de 1936 hasta julio de 1937, y en la Embajada de España en París 
hasta el 31 de octubre de 1938. Pero en el último periodo de la guerra, Carner se marchó a 
México como exiliado con su segunda mujer, Émilie Noulet, que había conocido en Bruselas, 
donde ejercía como profesora de la Universidad Libre y con quien tuvo un hijo. Aparte del hecho 
de que los republicanos ya no tenían ninguna posibilidad en la contienda, el temor justificado de 
que los nazis ocupasen Bélgica contribuyó a su expatriación. 
Carner tenía de México una opinión diferente a la del resto de países latinoamericanos 
que había visitado con anterioridad. Allí, gracias a la Junta de Ayuda a los Republicanos 
españoles, a su savoir-faire y, sobre todo, a su prestigio literario, pronto se introdujo en el ambiente 
intelectual mexicano y, por supuesto, en la comunidad catalana, de la que formaban parte, entre 
otros, sus amigos Pere Matalonga, Miquel i Vergés, Pere Calders, Jaume Terrades, Jordi Vallès, 
Agustí Bartra, Anna Murià y Miquel Ferrer. 
La actividad profesional no se resintió por su exilio. Fue nombrado profesor 
extraordinario de la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad de México, ocupando la 
cátedra de Historia y Literatura Comparadas622, y dictó un curso en las universidades de Morelia y 
Guadalajara. También formó parte del Colegio de México. En cuanto a su actividad editorial, fue 
muy prolífica como traductor y como director o colaborador de varias editoriales. Tradujo para el 
Fondo de Cultura Económica, la World Peace Foundation y el Instituto Panamericano de 
Bibliografía y Documentación y fue asesor literario de la Compañía General Editorial, donde, 
además, dirigió la colección Mirasol y la de poesía mexicana La Cigarra, y dirigió la editorial 
Séneca, que publicó en 1940 la versión castellana del poema lírico narrativo Nabí623. Este poema 
                                                          
622 Dictó tres cursos de Historia Política del siglo XIX y seis de Literatura Comparada (ibidem: 270). 
623 Tradujo obras de Milton, Vico, Bacon, Locke, Becker y Cochrane para el Fondo de Cultura; Percy W. Bidwell, 
Clarence H. Haring y Eduardo Benes entre otros para el Instituto Panamericano; y obras literarias de Anna 
Katharina Green, Mark Twain o Joseph Conrad para la Compañía General Editora (ibidem: 270-271).  
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también se publicó en 1941 en Buenos Aires, pero Barcelona, sin embargo, hubo de esperar otros 
seis años para ver su publicación en una edición clandestina con fecha de 1938. 
Nabí fue concebido en La Haya y en él continuó trabajando hasta su llegada a México. En 
el poema Carner plantea de forma muy personal el episodio del Antiguo Testamento del profeta 
Jonás. La creación de un poema cuya extensión es de alrededor de 1300 versos era insólita para 
un poeta como Carner, adscrito al Noucentisme, movimiento que no se decantó por los poemas 
largos, sino por los sonetos, y autor de pocas obras unitarias y de multitud de poemas breves. 
Albert Manent destaca algunas razones que indujeron a Carner a escribir este poema lírico: 
 
     Tant com un intent d’autodemostrar-se la pròpia capacitat per a bastir una gran construcció poètica, més 
enllà d’un sonet d’artífex o unes tercines perfectes, hi ha en Carner el desig d’explicar-se ell mateix alguns 
dels problemes religiosos més roents a través de la «simulació» d’un poema. Recordem que la deu de poesia 
religiosa l’ha anat acompanyant intermitentment. Mai no sabrem, però, les profundes motivacions 
carnerianes. Ara bé: ens trobem amb un Carner en bona part nou, que ha fet de la llunyania un estatge 
pràcticament definitiu, que ha sofert les falconades de morts molt íntims, que té el país ensulsiat i el ronda 
sovint l’entotsolament. Tot això devia influir en la refosa final de Nabí. 
    El llibre revela, tot i una certa fredor del qui cisella amb una perfecció inimitable, una passió religiosa, 
més que no pas un joc de recreació d’un tema de l’Antic Testament […].  
    No crec que gaires vegades el català literari hagi arribat a un punt d’expressivitat, de noblesa i d’aportació 
lèxica com en Nabí, on no manquen uns tocs de barroquisme, típics de Carner (Manent, 1969: 277). 
 
También colaboró en la Editorial Nuevo Mundo y fundó y dirigió con Miquel Ferrer y 
Joan Rossinyol el Club del llibre català. De igual modo, es abundante el número de 
colaboraciones en revistas mexicanas entre las que destaca, por ser director junto a su mujer, 
Orbe, subtitulada Revue latine de culture générale624. En cuanto a las revistas catalanas en México, era 
vicepresidente del consejo de dirección de Revista de Catalunya y fue uno de los fundadores de Full 
Català625 y de Lletres y colaboró con El Poble Català de México. Además, fue presidente de los Jocs 
Florals de 1942 celebrados en México, en los que el discurso presidencial ponía de relieve el valor 
de la lengua catalana en cuanto prueba incontrovertible de la existencia cultural autónoma del 
pueblo catalán: 
 
                                                          
624 Era bilingüe y se proponía introducir y difundir la cultura francesa en Iberoamérica. Otras revistas mexicanas en 
las que colaboró fueron la revista literaria Romance, Filosofía y Letras, editada por la facultad homónima, España 
peregrina, de la Junta de Cultura española y Las Españas (ibidem: 271).  
625 El Full Català se publicó desde octubre de 1941 hasta diciembre de 1942 y fue creada por Lluís Ferran de Pol, 
Joan Sales y J. M. Miquel i Vergés entre otros. En ella participaron personajes como Josep Pijoan y Serra i Húnter. 
Josep Carner dejó de colaborar a raíz de una campaña a favor de la formación de un ejército catalán. Poco después, 
la mayoría de sus redactores fundó Quaderns de exili, que atacó despiadadamente al poeta por haber colaborado con el 
órgano de los socialistas catalanes Catalunya y por pretender que el Full siguiese un único criterio político, en lugar de 
proponerse como plataforma abierta. Así, en 1946, en el número 23 de la revista, se lee: «A Mèxic surt una revista 
intitulada ‘Orbe’, revista de cultura llatina, dirigida pel popular ‘príncep dels poetes’ senyor Carner i la seva dona 
Émilie Noulet. Cadascú hi escriu en la seva llengua materna; castellà, francès, portuguès, etc. El senyor Carner escriu 
en castellà» (apud ibidem: 274). 
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    Poble que parla no és pas colgat ni submergit; poble que conserva la pròpia llengua no és pas de mena 
d’esclaus (…) Mai en una llei catalana no s’ha tingut la precaució d’erigir duanes contra el pensament (…) el 
català és tendencialment polilingüe com l’escandinau, l’holandès o el belga (apud ibidem: 272). 
 
En 1943 se publicó su obra de teatro poético Misterio de Quanaxhuata, que, según cuenta 
Émilie Noulet en el prólogo de la versión francesa, escribió en castellano como homenaje a 
México. La obra fue publicada en catalán en 1951 con el título El ben cofat i l’altre. Ya en el verano 
de 1945 el matrimonio Carner se trasladó a Bélgica para instalarse allí definitivamente. Por otra 
parte, el 14 de septiembre se constituyó en París el primer Govern de la Generalitat de Cataluña 
en el exilio, del cual Josep Carner fue consejero junto a personalidades de la talla de Pompeu 
Fabra626. Durante ese periodo Carner colaboró en la revista La Humanitat, editada en Perpiñán y 
perteneciente al partido de Esquerra Republicana, y fue nombrado en 1946 profesor 
extraordinario de la Universidad Libre de Bruselas, donde impartió clases de Lengua, Literatura e 
Historia de la Literatura españolas hasta 1954, fecha en la que se jubiló. Sobre su labor de 
profesor, Françoise Pechère, alumna suya durante cinco años, cuenta a Manent en una carta 
privada la fascinación que por él sentían los alumnos y el entusiasmo que les trasmitía, su 
memoria prodigiosa, su gran cultura, las relaciones que hacía entre autores y sus clases sobre 
Cervantes, Santa Teresa, Guillén, Alberti, etc., pero, sobre todo, las de San Juan de la Cruz y 
Garcilaso: 
 
no tenia una actitud pedagògica, no duia papers, ni notes, ni s’asseia, en general, a la taula. […] Em penso 
que no tenia mètode propi. Posseïa una intuïció meravellosa del que havia de dir a aquells alumnes 
ignorants, que ho esperaven tot d’ell (apud ibidem: 284). 
 
También fue nombrado en 1950 miembro del consejo ejecutivo de la Societé Européenne 
de Culture. Mientras tanto, en Cataluña, la obra de Carner, tal y como había previsto Carles Riba 
en 1927 (Manent, 1969: 283), era infravalorada por una parte de la crítica del momento. Joan 
Triadú, en la Antologia de la poesía catalana (1900-1950), que publicó en 1951, afirmaba que «sense 
l’ultima coneixença lírica ni prou força de sentiment, el triomf de Carner es redueix al vers, a 
l’enginy i a la magistral superficialitat per on rellisquen les seves elegants imatges. Per això, 
rarament arriba al dolor o a la sang» (apud Manent, 1969: 382). Pero es significativo que, a pesar de 
las críticas, Triadú incluyese en la antología tres cuentos de Josep Carner.  
Las palabras del crítico Joan Triadú nos recuerdan a las afirmaciones de Joan Fuster a este 
propósito relativas a su obra anterior al estallido de la Guerra Civil: 
 
                                                          
626 El presidente era Josep Irla y los consejeros eran, además de Carner y Fabra, Carles Pi i Sunyer, Antoni Rovira i 
Virgili y Joan Comorera y, posteriormente, Serra i Moret y J. Padró según el número 22 de la revista Quaderns de l’exili 
de 1946. Se disolvió el 24 de enero de 1948 (ibidem: 381-382).  
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    De Carner va dir Unamuno, en carta a Josep M. de Sagarra: «Es poco trágico». Però no solament no era 
«tràgic» —ni  falta que li feia— en l’accepció unamuniana de la paraula, sinó que ni tan sols s’estremia amb 
els grans fantasmes que tan sovint alimenten les meditacions o el tedi dels poetes. […] Hi ha en aquesta 
poesia una mundanitat serena, en la qual Déu i la mateixa mort rarament compareixen a torbar-ne la 
placidesa, si és que no s’incorporen decididament a la lluminosa bondat de l’univers carnerià (Fuster, 1988: 
177). 
 
Manent atribuye buena parte de este cambio en la valoración de la obra del poeta 
barcelonés no a una miopía de los críticos que no supieron ver la profundidad que se escondía 
tras los versos aparentemente ligeros del poeta, sino a la ineluctable influencia que tuvo la 
tragedia de la guerra en una nueva concepción estética de la poesía: 
 
no hi havia lloc, segons aquest nou profetisme, en aquell moment de risc i de lluita per la supervivència, per 
a l’auca mortificadora ni per al ventall de la dama del Passeig de Gràcia, que en aquell moment de segur que 
parlava castellà. L’hora, catacumbària, de resistència cultural, és lluny de l’eufòria noucentista, de l’ascesi cap 
a la ciutat ideal. […] i, d’acord amb la nova orientació crítico-patriòtica, la poesia es refugiaria en un cant 
íntim, planyívol, soterrat (Manent, 1969: 282). 
 
La guerra repercutió en la obra de Carner; si puede hablarse de un cambio en la madurez 
estética debido a la edad que se había manifestado en las obras aparecidas entre 1933 y 1936627, 
con la guerra cambió sustancialmente la concepción de su ausencia de Cataluña, que vivió a partir 
de entonces como un exilio forzoso, y con ella en parte su obra. Es «un Carner llatzerat per les 
circunstàncies i per la vida, més meditatiu i reconcentrat, que posa en els seus versos un tremolor 
inèdit, conceptual o sentimental, patit en la seva aventura d’home més que en els seus càlculs 
d’escriptor», diría Joan Fuster (Fuster, 1988: 178).   
Ciertamente, parte de los intelectuales reconocieron el valor de la obra del poeta y su 
dominio de la lengua, como también lo hicieron los críticos anteriores a la guerra civil. Pero de la 
reacción de Josep Carner ante las críticas nada se sabe y, en cuanto a su obra, nada se publicó en 
Cataluña entre 1939 y 1953, según señala Albert Manent628, fecha esta última en la que apareció 
Arbres, antología de poemas revisados por el poeta y agrupados temáticamente. Por otra parte, un 
año antes Carner firmó un documento dirigido a la UNESCO contra la represión del catalán y, en 
el Libro Blanco de Cataluña, publicado en Buenos Aires en 1956, apareció, sobre el mismo tema, su 
artículo «La poesía lírica catalana». 
 El primer volumen de sus Obres completes se publicó en 1957 en Barcelona, año en el que 
además recibió el título de Chévalier de l’Ordre de Léopold, y, en 1958, fue nombrado Doctor 
                                                          
627 Como El veire encantat, La primavera al poblet y Lluna i llanterna (Fuster, 1988: 178). 
628 Excepto la edición de Nabí de 1947 con fecha de 1938. Carner había iniciado un periodo de revisión de su obra 
poética pero no se publicó nada en Cataluña hasta Arbres en 1953; Paliers (1950) y Llunyania (1952) se editaron en 
Bruselas y en Chile respectivamente. También la leyenda en cinco actos El ben cofat i l’altre se publicó en Perpiñán 
aunque por Edicions Proa. Sí que se reeditaron en 1952, sin embargo, sus traducciones de Defoe, Andersen, 
Erckmann-Chatrian y Twain y se representó de nuevo su obra Canigó en el Liceu (Manent, 1969: 282-283).  
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Honoris Causa por la Universidad de Aix-en-Provence. También apareció Absència, libro de 
poemas inéditos que obtuvo la Lletra d’Or. 
 Como homenaje a los setenta años del poeta se publicó en 1959 el volumen L’obra de Josep 
Carner, aunque ya tenía por aquel entonces setenta y cinco años. En él participaron setenta y dos 
autores y era como «una mena de reivindicació tàcita d’una obra, poc coneguda o mal valorada 
per un sector de la nostra crítica» (Manent, 1969: 292). Pero, a medida que pasaban los años, el 
prestigio del poeta, que había sido minado por las críticas, se fue recuperando e incluso en 1962 
se formó una comisión para presentar la candidatura de Josep Carner al Comité Nobel de 
Literatura, lo que desplegó una gran campaña fuera de Cataluña, publicándose libros sobre su 
obra en Francia y en Inglaterra. A pesar de la campaña y de adherirse a la petición del Nobel para 
Josep Carner la Union Académique Internationale y la Université Libre de Bruxelles, además de 
profesores de numerosas universidades, el poeta no obtuvo el premio. En Cataluña Carles Riba 
publicó en 1963 la Antologia poètica de Carner y Pere Calders publicó en 1964 su biografía Josep 
Carner, año también de la reedición de Les bonhomies con el prólogo de Joan Fuster. 
 En los últimos años de su vida Josep Carner publicó Museu zoológic (1963) y Bestiari (1964), 
pero es de 1966 otro de sus libros más importantes: El tomb de l’any. Además de representar su 
mundo lírico, Carner muestra la alta capacidad para reinventarse tanto en la forma como en la 
sustancia poética sin perder el propio estilo. Aunque los paisajes de Bélgica y Suiza representados 
transmiten serenidad, destaca la añoranza del país: 
 
la del país com a entitat, com a realitat geogràfica, històrica, pintoresca i tot, encara més: l’enyorança de la 
llibertat —ara gement— per al propi país. I el sentiment de la mort i de la pròpia vellesa fan aquest enyor 
més patètic. El tomb de l’any, que s’esgotà ràpidament, és el signe més popular de la fidelitat de l’home i de 
l’escriptor (ibidem: 296). 
 
En la entrevista que concedió a Baltasar Porcel en 1967 —el poeta contaba con más de 
ochenta años— Carner tenía bien presente Cataluña; «Catalunya és amb mi», afirmaba. Además le 
preguntó insistentemente sobre la situación política de Cataluña, le explicó que escribía «per 
deure, per passió i per diversió» y mostró su preferencia por Dante, San Juan de la Cruz, 
Shakespeare y Valéry (apud ibidem: 296). 
El 3 de abril de 1970 Josep Carner visitó Barcelona por última vez junto a su mujer, 
después de treinta años. Joan de Sagarra, hijo de Josep Maria de Sagarra, así lo cuenta: 
 
    El 3 de abril de 1970, a las 11:15, el matrimonio Josep Carner y Émilie Noulet subía en el aeropuerto de 
Bruselas al avión que había de llevarles a Barcelona. Josep Carner, príncipe de los poetas catalanes, hacía la 
friolera de más de 30 años que no visitaba Barcelona. Tenía 86 años. Su esposa, Émilie Noulet, ocho años 
menor que el poeta, era la primera vez que pisaba suelo catalán. El viernes 3 de julio de 1970, poco antes de 
la una de la tarde, Manel Ibáñez Escofet, director del periódico Tele/eXpres y un servidor llegábamos al 
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aeropuerto de El Prat para recibir a Carner. Éramos, a lo sumo, unas 200 personas, la mayoría jóvenes. […] 
Llegó el avión, vimos descender a Carner y su esposa, vimos llorar al poeta, que arrastraba los pies […]. 
    Según Manel, Carner regresaba a Barcelona para volverla a ver antes de morir, para despedirse de ella. 
Volvía con la posibilidad de quedarse. Siempre que la burguesía catalanista del país le resolviera la situación 
económica. Parecía cosa hecha. Como parecía cosa hecha la concesión del Premi d’Honor de les Lletres 
Catalanes, en su segunda convocatoria, a Josep Carner, príncipe de los poetas catalanes. Sin embargo, según 
me dijo Manel, lo del Premi d’Honor podía presentar algún problema: había un sector contrario incluso al 
regreso de Carner, que era partidario de concederlo a otra personalidad local menos terminal, menos mítica 
y más activamente beligerante.629 
 
No se quedó. Tampoco le concedieron el premio. Murió en Bruselas dos meses después 
de la visita, el 4 de junio de 1970. 
 
IV. 2. Dante en Josep Carner 
  
Las primeras manifestaciones dantescas de Josep Caner son poemas que se remontan a 
principios de siglo: Beatriu, que el poeta presentó en los Jocs Florals de Barcelona de 1900, y 
Dante, que forma parte del Primer llibre de sonets (1905) y constituye el texto del cuadro plástico 
Dante a les portes de l’infern representado en la Sala Merçè en 1905 (Aulet, 1992: 231).  
 Ambos pertenecen al periodo inicial de la trayectoria estético-ideológica de Carner. De 
hecho, en el caso de Beatriu, de 1900, se trata de una imitación de registros más que de una 
adaptación de un ideario estético a sus propias necesidades.    
En aquellos momentos —tenía alrededor de 16 años— la fuerte sujeción del joven Carner 
al contexto familiar y, de manera particular, a la influencia de la Congregación Mariana de los 
jesuitas de Barcelona y a la Academia Catalanista, fundada en 1891 por Torras i Bages, se 
reflejaba en su obra. El ideario estético sería el dictado por Torras i Bages; un ideario 
fundamentado en la religión y la moral y que, por tanto, concibe el arte desde su finalidad ética630.  
Este ideario estético basado en la religión se reflejará en la producción literaria de Carner 
de aquellos primeros años. Será a partir de ella como habrá de entenderse su consideración de la 
poesía como consuelo según la concepción cristiana, funcionando el dolor y la pena del poeta 
como vía ascética hacia la expiación y la inspiración (Aulet, 1992: 40). Si bien no respondía a una 
                                                          
629 Sagarra, J., (2000): «Recuerdo de Josep Carner», en El País.com, 1-X-2000: 
http://elpais.com/diario/2000/10/01/catalunya/970362439_850215.html [fecha del último acceso: 17-II-2013]. 
630 En la conferencia De la fruició artística, que Torras i Bages leyó en el Círcol Artístic de Sant Lluc el 1 de marzo de 
1894, decía: «La independència de l’Art, per tant, és una vana quimera, és un mot sense sentit amb què s’enganya a si 
mateixa la vanitat humana; com totes les altres coses està l’Art, per necessitat de sa naturalesa, encadenat amb un 
ordre establert; i si voleu fugir d’ell es desfà i anihila. […] La direcció d’un ordre de coses queda determinat pel fi que 
té; el fi de l’Art és esencialment humà i, per tant, si es dirigeix al home ha d’ésser per a perfeccionar-lo i ennoblir-lo. 
Si l’Art en lloc d’il·luminar i purificar a l’home, si per comptes de produir l’ordre, l’harmonia i el goig en nostre regne 
intern el pertorba, si en lloc de serenar ennuvola l’esperit, si no produeix aquella unció de sentiment íntim i inefable 
consegüent a l’espontaneïtat de l’exercici de l’activitat intel·lectual de l’home, que suposa que totes ses altres facultats 
s’exerceixen en un objecte nobilíssim i adequat, l’Art no es humà, sinó inhumà i cau de sa eminent categoria» (Torras 
i Bages, 1986: 252).  
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voluntad programática, el poema Beatriu ejemplifica este ideario. Reproducimos el poema en el 
que Carner glosa el comienzo de la Divina  Comedia:  
 
    Ja queya tenebrosa la nit, dels somnis mare 
sense perfums ni estrellas, y encar la solitut 
planava melengiosa devora meu, y encare 
jo dins la selva oscura vagava esmaperdut. 
 
        No sé perqué mos pasos per ella m’ conduhian; 
la selva era aspre i trista y omplerta de foscor; 
en l’ombra mas miradas frisosas se perdian, 
tant solzament pensanthi tremolo de terror. 
 
    Y allí al Dant recordava qu’en una nit negrosa 
y en una selva oscura trovà renom etern, 
eixintne per recorrer ab l’anima confosa 
l’inmensitat dels ámbits, lo Paradís, l’Infern. 
 
    Y allí llágrimas tristas del rostre meu rodáren 
y allí la melengia ferí mon esperit 
pensant sempre en las Musas qu’als genis s’emportaren 
lluny de la selva oscura, lluny de la negra nit. 
 
      Plorava, mes de sobte y en mitj de la espessura 
eixí una visió angelica gentil y resplendent, 
d’ulls blaus y llavis rojos, somrienta de ventura, 
y un ram de llor espléndit entre sas mans duhent. 
     — Cálmat!  —diguè la dona qu’enamorat ohía—, 
may mes demunt la terra hi has de restar soliu; 
jo soch la Musa Eterna, jo soch la Poesía, 
Petrarca me diu Laura, per Dant soch Beatriu. 
 
      Jo soch la blanca estrella qu’ab sas clarors aymadas 
s’emporta ’ls grans poetas del mon entre ’ls esculls; 
d’ardentas flamas parlan fixantse en mas miradas, 
quan lo cel blau alaban, oviran los meus ulls. 
 
    Jo soch l’etern ensomni que fugitiu revola 
soch l’ideal que cerca son cor somïadó; 
jo soch qui en sas tristesas crudels los aconsola 
y alenan y trevallan perque’ls ho mano jo. 
 
    A tot arreu se crehuen sentir ma dolsa flayre, 
a tot arreu se creuhen mon ombra divisar; 
ma veu pensan qu’escoltan en los remors de l’ayre, 
del au en las canturias y en los mugits del mar. 
 
    Jo soch la Musa eterna: jo soch la Poesía; 
jo soch la veu mes pura del fondo sentiment; 
jo soch del cel l’eterna y espléndida armonía; 
jo soch la santa parla del Deu Omnipotent; 
   
       He ohit tas tristas queixas y vinch a consolarte: 
   ta llarga malhauransa tindrá ditxosa fí; 
   entre la gent qu’ignora ton geni haig d’aixecarte 
   serena tas mirades, segueix lo teu camí. 
   
         Jo vetllaré tos somnis: jo t’ besaré ab dolcesa; 
   Jo rubliré ta pensa d’inspiració y de fé; 
   lo jorn que defalleixis te donaré fermesa, 
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   quant en la terra moris, al cel te portaré. 
 
         Oh trista remembransa! Mentres així m’parlava 
   l’ombra fugí: altre volta restá soliu lo bosch; 
   y jo, veyent que l’ somni plascévol s’esborrava, 
   torní a plorar ben prompte sota l’ brancatje fosch. 
  
      Y encare avuy segueixo la selva aspre y oscura, 
   encare las tenebras m’envoltan ab fredat; 
   lo dia encar no munta pels ambits ab dolsura 
   vessant raudals de vida, de ditxa y claretat. 
   
       Y veig que ragna sempre la nit, dels somnis mare, 
   sense perfums ni estrelles, y encar la solitud 
   melengïosa plana devora meu, y encare 
   sobre escardots y pedres camino esmaperdut. 
 
          Perxò sols m’aconsola pensá en la bella y pura 
   visió que sortí un día d’entre l’ brancatje ombriu, 
   y crech ovirar sempre pel fons de l’espessura 
   guïantme encar, l’imatje gentil de Beatriu.631      
   
 
No puede negarse, sin embargo, el eco del prerrafaelismo inglés632. Caracterizado en 
buena parte por la influencia y la devoción de sus representantes por Dante Alighieri, que era 
muy difuso entre escritores, poetas y artistas catalanes a finales del siglo XIX y principios del XX, 
esta devoción se manifestó, sobre todo, a través del culto por Beatriz como la donna angelicata, la 
figura femenina corredentora dentro del universo de la salvación configurado por los 
prerrafaelistas. Pero, aunque la elección del tema dantesco y la figura de Beatriz puedan adherirse 
en principio a la tendencia prerrafaelista, tal y como señala Jaume Aulet, en el poema carneriano 
están supeditados a la religiosidad, al ideario estético de Torras i Bages, al Dante escolástico de la 
Divina Comedia y no al de la Vita Nuova (Aulet, 1992: 41-42), que fue el objeto de la exaltación 
prerrafaelista por representar la idea del mártir de amor. En el poema de Carner, Beatriz, la musa, 
no es solo inspiradora, sino que es, principalmente, la conductora de la «santa parla del Deu 
Omnipotent». Y, de hecho, para Torras i Bages esta característica constituye una diferencia 
fundamental con la consideración de Beatriz que emerge del libro de sonetos La Maison de Vie de 
Dante Gabriele Rossetti, el cual, según el sacerdote, «se sembla potser al Dant Alighieri, o el 
volgué imitar, mes amb la distinció radical de que per l’Alighieri és purament una conductora, per 
aquest una inspiradora, el principi de la poesia, és a dir, més al estil del posit(ivista) Comte que no 
de l’italià Alighieri» (Torras i Bages, 1986: 487). No podemos dejar de observar a este propósito 
                                                          
631
 Está recogido en Busquets, L. (1974): Escrits inèdits i dispersos de Josep Carner (1898-1903), Barcelona, Barcino, pp. 
149-151.  
632 Sus más ilustres representante morían a finales del siglo XIX y principios del XX: en 1882 Dante Gabriele 
Rossetti, en 1894 William Morris, en 1896 J. E. Millais, en 1898 Burne-Jones y A. Beardsley, y, en 1900, John Ruskin 
(Cerdà i Surroca, 1981: 153). 
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que Torras i Bages se había ocupado de Dante —«el poeta màxim de la teologia catòlica»633— y 
de la Divina Comedia, y su consideración por la figura de Beatriz partía de la trilogía dantesca. Para 
Torras i Bages, Beatriz era la reveladora de la inspiración, la cual procede de la verdad divina:   
 
    Ell, l’artista, aquesta llum la té dins de si mateix, la rep directament de dalt, i això el fa, en un sentit 
natural, com el profeta intermediari entre Déu i els homes […]. 
    Perquè l’artista quan està inspirat tè una il·luminació especial, transitòria; […] com en les seves visions 
l’Alighieri, segons l’altura en què estava, tenia més o menys llum, i a l’arribar a les sublims altures del 
Paradís, li deia la Beatriu: 
     
    Io veggio ben si come già resplende 
nello intelletto tuo l’etterna luce.634 
 
    I en aquesta llum que està dins de si, voltant la representació intel·lectual de la cosa, veu l’ànima l’essència 
d’aquesta, perquè les essències no es veuen amb els ulls, sinó amb l’enteniment; per això en l’estat 
d’inspiració l’ànima té un grandíssim recolliment que caracteritzava d’una manera pintoresca la Beatriu quan 
deia al Dant Alighieri: 
Io veggio ben si come tu t’annidi 
nell proprio lume…635 
                                                          
633 Así lo manifiesta en De l’infinit i del límit en l’art, la segunda conferencia de Torras i Bages en el Círcol Artístic de 
Sant Lluc leída en mayo de 1896 (Torras i Bages, 1986: 265). 
634 Paradiso,V, 7-8;  nos hemos limitado a corregir los errores de transcripción del texto italiano, también en la cita 
sucesiva. 
635 Paradiso, V, 124-125. Se trata de un fragmento de la tercera conferencia leída por Torras i Bages en el Círcol 
Artístic de Sant Lluc, el abril de 1897, Del verb artístic (Torras i Bages, 1986: 322-323). Cabe subrayar la errónea lectura 
que el sacerdote lleva a cabo de este verso dantesco, ya que no es Beatriz, sino Dante, quien pronuncia estas palabras 
dirigidas a un espíritu —a un beato— que se encuentra en el cielo de Mercurio. Reproducimos el fragmento para 
mayor claridad siguiendo la edición de 2007 a cargo de Pasquini y Quaglio: 
    Cosí da un di quelli spirti pii 
detto mi fu; e da Beatrice: «Dí, dí 
sicuramente, e credi come a dii». 
    «Io veggio ben sí come tu t’annidi 
nel proprio lume, e che de li occhi il traggi, 
perch’e’ corusca sí come tu ridi; 
    ma non so che tu se’, né perché aggi, 
anima degna, il grado de la spera 
che si vela a’ mortai con altrui raggi». 
    Questo diss’io diritto a la lumera 
che pria m’avea parlato; ond’ella fessi 
lucente piú assai di quel ch’ ell’ era.  
          (vv. 121-132) 
Asimismo, ya en la primera de las conferencias que dio Torras i Bages en el Círcol Artístic de Sant Lluc, De la fruïció 
artística, emerge la consideración de la Beatriz celestial como la reveladora del origen de la alta fruición intelectual y, 
siendo la verdad el objeto de la actividad intelectual y, asimismo, el fondo sustancial del arte, también como la 
reveladora de la alta fruición artística: «Convé, doncs, cercar qui ens mostri la naturalesa de la fruïció artística: si sols 
vos citava a Aristòtil i sant Tomàs, als filosops, […] ara demanarem declaració a un príncep de l’Art, il·lutre i 
fidelissim deixeble de mon Angèlic Mestre: el diví Dant Alighieri. La sua Donna li explica la gènesi de l’altíssima 
fruïció intel·lectual amb les dues següents estrofes: 
 
    E dei saper que tutti hanno diletto, 
quanto la sua veduta si profonda 
nel Vero, in che si queta ogn’intelletto. 
    Quinci si può veder comme si fonda  
l’esser beato nell’atto che vede, 
non in quel ch’ama, che poscia seconda. 
     
    I més enllà, en aquelles mateixes regions paradisíaques, la celestial Beatriu, en una bellísima gradació, fa veure al 
poeta florentí com el desplegament de l’alta fruïció de l’esperit: 
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El soneto Dante fue publicado algunos años después, en 1905, en el Primer llibre de sonets, 
del cual emerge una mayor adaptación de las corrientes poéticas que había introducido en 
Cataluña el modernismo, como el simbolismo, el decadentismo y el prerrafaelismo, a las propias 
necesidades estético-ideológicas. Éste último había ganado terreno en Cataluña y, con él, la 
revalorización de Dante Alighieri y la revalorización del soneto. De hecho, la revista de Carner, 
Catalunya, publicará diversos artículos de Montoliu que divulgarán su traducción La vida nova, y el 
mismo Carner manifestará su admiración por Dante como modelo en el artículo «Literatura 
patricia», que apareció en la revista Catalunya el 15 de julio de 1903, al elogiar a Manuel de 
Montoliu por su Llibre d’amor: 
 
    Donchs, quin efecte ha de fer, veure un Llibre d’Amor com el d’en Manel de Montoliu, ab lemas del Dant 
i del Petrarca! y de Byron (qu’era Lord, y per tants motius!) un Llibre d’Amor ab delicadíssimas inspiracions 
(tan diferentas de las amorosas de calendari que corren per aquí) trenadas en armosiosos versos, 
aristocráticas en las bellas imatjes y en la cadencía. […] 
    Qui aixís parla, es digne de traduir al Dant. Y aqueix es l’elogi mes gran que s’pot fer d’en Montoliu” 
(Carner, 1903: I-II). 
 
Ahora bien, Carner llevó a cabo una utilización ecléctica de estas corrientes, utilización 
que era ideológicamente compatible con el ideario estético fundamentado en la religión y la moral 
de Torras i Bages, por quien sentía especial admiración y a quien le dedicaría la serie de sonetos 
Corones, incluida en el Primer llibre de sonets y ya publicada en 1904 (Aulet, 1991: 5). El soneto 
carneriano Dante, si bien es de las pocas manifestaciones carnerianas de aquella época en las que 
puede detectarse cierta influencia prerrafaelista, ejemplifica esta vinculación con la ideología del 
sacerdote: 
 
  L’aire és tot arraulit dins de l’ombra fatal 
  i guaita, amb la inquietud de les grans meravelles. 
  Dante està sol davant de la porta infernal. 
  El cel, damunt l’horror de la cova, té estrelles. 
 
  El gran poeta és alt, i es redreça i medita. 
  Tot calla i s’agenolla davant sa inspiració. 
  I ell alça el braç, i posa la tràgica inscripció; 
  cada paraula es mou d’esglai quan és escrita. 
   
  Ell dicta la sentència del càstig implacable; 
  ell és lo irremisible, ell és lo inexorable, 
                                                                                                                                                                                     
 
    Luce intelletual, piena d’amore, 
Amor di vero ben, pien di letizia, 
letizia che trascende ogni dolzore. 
      
    Jo ja sé que l’Alighieri aquí parla, poetitzant la doctrina tomística, d’un goig o fruïció sobrenatural, de la visió 
beatífica, però també dec dir-vos que l’home en la vida ultramundana és el mateix que aquí, que ses facultats creixen, 
però resten idèntiques, que, per tant, l’objecte que les satisfà, en l’una i en l’altra vida, no pot ser distint més que en 
quant a la graduació o a la intensitat» (Torras i Bages, 1986: 233-234). Se trata del Paradiso, XXVIII, 106-111 y XXX, 
40-42.  
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  ell és l’eternitat alçant-se i judicant. 
   
  El cel al seu damunt és suau i consola; 
  l’infern al davant seu s’inflama i es cargola; 
  al seu darrera el món el guaita tremolant.636  
  
A pesar de la oscuridad en la que se encuentra el poeta, el consuelo y la esperanza, 
inherentes a la gracia divina, están presentes en el poema carneriano de acuerdo con el ideario del 
sacerdote de Vic637.  Por otra parte, la consideración del artista a partir de su objeto de atención, 
el infinito, y como mediador entre lo divino y el mundo gracias a sus cualidades innatas, también 
fue puesta de manifiesto por Torras i Bages en De la fruïció estètica: «el talent de l’artista consisteix 
en fer resplendir aquesta llum divina en la matèria, en banyar-la d’ella en la fornal de la seva 
inspiració; […] així l’obra artística és materia i és esperit. L’artista no és solament un home traçut, 
és un vident, un contemplador de lo invisible que ell fa visible als demés homes per virtut de 
qualitats natives de son esperit, no adquirides, per virtut de lo que, usant un terme de la tècnica 
teològica, en podem dir un do gratuït: per això la humanitat col·loca en tan alta categoria als grans 
artistes i els anomena divins» (Torras i Bages, 1986: 235-236).    
 En cuanto al soneto, objeto de polémica modernista, será reivindicado por Carner como 
estrofa predilecta a partir de 1903 en diversos artículos de Catalunya e, incluso, en una disertación 
en la Acadèmia Catalanista de la Congregació Mariana de los Jesuitas de Barcelona, en la cual, 
además de distinguir dos tendencias literarias, la «simplicitat» y el «artificiosisme», repasa la 
historia del soneto desde el siglo XIII, manifiesta sus virtudes principales —armonía y 
elegancia— y da cuenta de algunos modelos catalanes (Aulet, 1991: 9). Jaume Aulet, que subraya 
la dedicación de Josep Carner al soneto, explica esta predilección a partir de su interés por la 
recuperación de la herencia de los clásicos. Sin embargo, según especifica el estudioso, en 
aquellos años todavía se trata de un clasicismo no desmarcado excesivamente de las corrientes 
modernistas y plenamente compatible con la ideología de Torras i Bages en cuanto que el fondo 
cristiano siempre quedaba salvaguardado.  
Si bien la fidelidad a las ideas de Torras i Bages y la aproximación a un catalanismo no 
bien definido caracterizaron la obra carneriana en sus inicios, a partir de 1902 se concretó esta 
aproximación al catalanismo tradicionalista, más activo y radicalizado pero todavía idealista y 
fundamentado en la identificación lengua-patria. Esta posición se refleja en la adhesión de Carner 
a opciones políticas como Unió Catalanista o a plataformas como La Renaixença y, en cuanto al 
ideario estético, en el paso de una aproximación a una selección de los rasgos del Modernismo 
                                                          
636 Carner, J. (1991): Llibres de Sonets, Barcelona, Curial, p. 70.  
637 Afirma en De l’infinit i del límit en l’art:  «En efecte, la fam de l’esperit és tan viva i violenta con la fam del cos. 
Aquest instit mogué en plena Edat Mitjana a l’inmortal florentí a cercar per l’Infern, el Pugatori i el Cel, el consol de 
la seva ànima» (Torras i Bages, 1986: 261).  
300 
 
más compatibles con su ideología. Sin embargo, a partir de 1905-1906, el acercamiento a la 
política de la Lliga Regionalista por parte de Carner tuvo como consecuencia no solo el 
distanciamiento respecto a otras posiciones políticas, sino también la adopción de un ideario 
estético conforme a una nueva posición ideológica, a una política. Ahora bien, siendo la fe y la 
tradición aspectos irrenunciables para el poeta, fue la política de Prat de la Riba, y no la del sector 
de izquierdas escindido del partido, la que más se ajustaría a sus principios. Carner evolucionó, 
así, hacia un catalanismo más moderno y más posibilista que el promulgado por Torras i Bages, 
que se reflejó en una consideración del escritor como la de un intelectual con una función social y 
no exclusivamente cultural, lo que presuponía una concepción de la literatura como elemento 
integrante de una programación política global (Aulet, 1991: 14). Desde esta concepción se puede 
hablar de «una hipotética estética noucenstista des del moment que els elements que teóricament la 
configuren són susceptibles de ser reinterpretats ideológicament» (ibidem: 15). La consideración de 
Dante Alighieri por parte de Josep Carner deberá ser interpretada a partir de entonces en el 
marco de esta evolución, a pesar de que hasta el año del homenaje dantesco no se manifieste 
explícitamente la concepción estético-ideológica que tenía del poeta toscano.     
Ya hemos visto que Cerdà i Surroca da cuenta de este movimiento, no solo en cuanto 
corriente artística pre-modernista o estético-simbolista del Modernismo catalán que se 
caracterizó, entre otras cosas, por la devoción a la obra Vita nuova y a la figura de Beatriz, sino 
también como corriente que, junto al resto de corrientes artísticas que caracterizaron la Cataluña 
de principios de siglo, trascendió la esfera estética al estar fuertemente determinada por el 
particular contexto político y sociocultural. La recuperación de Dante se ubicaba, pues, en la 
«revelació del fenomen català de l’època que recupera la seva nacionalitat, la seva identitat, la seva 
‘ànima’, tot recuperant també la dels grans homes amb la dels grans arquetipus, d’aquells que fan 
avançar la humanitat i, sobretot, l’esperit poètic si, com diu Maragall a la cloenda de la 
necrològica ruskiniana, “los poetas son los que mueven el mundo”» (Cerdà i Surroca, 1981: 232-
233). En este sentido podemos interpretar su versión de cinco sonetos de la Vita Nuova, que 
aparecieron en la edición de la traducción castellana de la obra a cargo de Lluís Viada i Lluch en 
1912.  De todos los poetas que tradujeron poemas sueltos de la obra al catalán, fue Carner el que 
más versiones realizó: «Piangete, amanti, poi che piange Amore», «Cavalcando l’altr’ier per un 
cammino», «Tutti li miei penser parlan d’Amore», «Tanto gentile e tanto onesta pare» y «Deh 
peregrini che pensosi andate». 
Carner mantuvo rigurosamente la estructura estrófica y métrica de los originales, e incluso 
la misma estructura de rima, sin hacer innovaciones y sin permitirse licencias poéticas. Esta 
decisión  se reconduce a su voluntad de llevar a la práctica el uso del soneto en catalán, y hace 
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que estas traducciones se deban interpretar, en parte, como ejercicios de estilo con un 
determinado objetivo. Assumpta Camps dice a este propósito: 
 
Carner, en canvi, se situa en el pol oposat, pel que fa a l’aspecte mètrico-estròfic, en aquest exercici d’estil 
que són les seves versions de Dante: no persegueix les extravagàncies pròpies de bona part de la producció 
del nostre segle XX, sinó l’entroncament amb una tradició poètica consolidada. Fer en català, encara que 
sigui en traducció, el que ben poques vegades s’havia fet abans, és el seu objectiu prioritari. I fer-ho, a més a 
més, […] amb una llengua que sigui poètica, culta, de registre elevat, deliberadament arcaïtzant en l’opció de 
Carner. La invocació a Dante té, per tant, ben poc de preocupació pel pre-rafaelitisme modernista, […] i 
molt, en canvi, de demostració d’ofici poètic i de culturalisme (Camps, 1997: 91). 
 
Sin embargo, el hecho mismo de que se constituyese como objetivo prioritario de Carner 
el incorporar sonetos dantescos al catalán, sonetos que fueron publicados en un volumen junto a 
otras traducciones catalanas, era en parte el resultado del movimiento prerrafaelita en Cataluña 
entendido no como una simple tendencia artística, sino en toda su complejidad, es decir, como 
movimiento estrechamente relacionado al contexto de la recuperación de la identidad catalana y 
que evolucionó hacia la revolución cultural burguesa posterior, hacia el Noucentisme (Cerdà i 
Surroca, 1981: 157). 
Asimismo, Carner demostraba su gran consideración hacia el poeta italiano en el prefacio 
a la traducción catalana de Magí Morera de la obra Venus i Adonis, edición de 1918, en el que 
manifestaba la afinidad entre la lengua poética catalana moderna y la italiana del trescientos, y 
cuya lectura puede realizarse a partir de la importancia de la lengua catalana y del clasicismo en el 
ideario noucentista: 
 
si Venus i Adonis, no hagués sonat en la més delitosa, en la més alada musicalitat anglesa, cap idioma sinó el 
que fou del Dant i l’Ariost, hauria pogut evocar-ne la festa inoblidable. Doncs, la poesia catalana qui finà 
mirant l’encís de Itàlia, tindrà exactament una coqueteria de Bella Dormenta que es desvetlla si diu, en una 
dolçor i una sensualitat com a italianes, els prodigis de Venus i Adonis: la nostra poesia té avui una frescor, una 
plasticitat jovenívoles, no minvades per cap retòrica (per cap, s’entén, que li sigui pròpia), que recorden tant 
l’italià trescentista! Versos hi ha en el nostre català d’ara […] que, en venir-nos a la memòria gairebé no 
sabem si són catalans o italians: millor els diríem indistints. Sense recórrer al neologisme ni al pasti-che, hi ha 
una italianitat inefable en els rims de Clementina Arderiu, per dir un sol nom de la jove poesia. 
    Italianes són l’elegant virior florentina, la turgència i riquesa venecianes que ha despès En Morera en la 
seva traducció de Venus i Adonis (Carner, 1918: 10). 
 
Además del artículo «Dant Alighieri per als catalans», que abrió el monográfico de 
Quaderns d’Estudi, durante el año del VI centenario de la muerte de Dante Alighieri Josep Carner 
participó en la conmemoración del poeta italiano con otros tipos de manifestaciones. La primera 
de ellas fue la conferencia que llevó a cabo el 2 de febrero para la Associació Catalana 
d’Estudiants en el salón de actos del Centre Excursionista de Catalunya.  
Según La Veu de Catalunya, que dio noticia al día siguiente, «En Carner va descabdellar el 
seu tema: La commemoració del Dant, fent un estudi del caràcter de l’obra del Dant i de les relacions 
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que ha tingut amb el moviment literari de Catalunya». Y continuaba: «No donem avui un extracte 
de la felicíssima conferència perquè tindrà son lloc apropiat a la pròxima pàgina de Lletres i Llibres. 
El públic va aplaudir a En Carner, celebrant les belleses del seu treball»638. Según hemos podido 
comprobar, La Veu finalmente no dedicó mayor espacio a la conferencia. Pero por el estudio de 
Gabriella Gavagnin, que testimonia a partir de un documento epistolar de Josep V. Foix que 
Carner pudo inspirarse en su artículo «Algunes consideracions preliminars», aparecido en la 
revista Monitor pocos días antes de la conferencia (Gavagnin, 2005: 201-202), sabemos más 
concretamente que Carner se ocupó del clasicismo en relación con Dante y con la literatura 
catalana coetánea639, aspecto que retomaría en el artículo apertura de Quaderns d’Estudi «Dant 
Alighieri per als catalans».      
Sí que apareció en La Veu de Catalunya la versión carneriana de dos sonetos dantescos en 
el homenaje al poeta florentino que el diario publicó el día de la conmemoración de Dante. Como 
hemos visto, Carner le envió las traducciones a Ramon d’Alòs desde Génova, donde se 
encontraba desde marzo de 1921. Se trataba de los «Sonets XXX i XXXII del Canzoniere»: «Al cim 
vingudes de la pensa mia» («Due donne in cima de la mente mia») y «Guiu, si tu, Lapo, i jo —com 
ho voldria—» («Guido, i’ vorrei che tu e Lapo ed io»)640.  
Por otra parte, no sabemos en qué medida Carner participó en la revisión de la traducción 
de la Divina Comèdia de Antoni d’Espona i Nuix que la Secció Filològica del Institut d’Estudis 
Catalans emprendió con vistas a la celebración catalana del centenario; si bien estaba presente 
cuando la sección decidió su examen en la sesión del 19 de agosto de 1920641, Carner ya se había 
marchado a Génova como cónsul cuando se celebró la sesión del 19 de mayo de 1921, en cuya 
                                                          
638 «Conferència d’En Carner», La Veu de Catalunya, 3-II-1921, p. 6: http://www.bnc.cat/digital/arca/index.html 
[fecha del último acceso: 18-I-2013].  
639 Si bien Foix no se ocupaba concretamente de Dante, sí lo hacía de la necesidad de la literatura catalana de dirigirse 
a la antigüedad: «cal convertir la nostra renaixença en renaixement. I aquest renaixement cal produhir-lo com es 
produí el renaixement a les altres literatures, això és, per l’acció d’Itàlia primerament i per l’acció de les altres 
literatures que sota l’estímul italià foren sortoses de viure en règim d’humanistes i en un moment gloriós pogueren 
considerar-se prolongacions de les literatures antigues. Coneixem la vaguetat del mot Renaixement. Ni àdhuc hi ha 
avinença en considerar-ne els períodes per a Itàlia, ja que si per alguns la renaixença estricta no començà en aquest 
país fins al segle XVI coincidint amb l’humanisme francès, d’altres la fixen al segle XIV. Per ventura una 
indeterminació en els mots renaixement i clàssic fa imprecís l’assenyalament de les dates. Per a nosaltres, el 
Renaixement consisteix en l’adveniment no d’una art nova com alguns proclamen, ans de l’art racional, humana, 
única en cada país i a cada civilització, eclosió normal d’un idioma i d’una cultura que, en trobar els límits de la seva 
expansió, ateny la immortalitat. Si la influència de la Itàlia trescentista s’exercí amb la formació poètica a Catalunya, 
en canvi la de Grècia i la de Roma, cara als renaixentistes francesos, fou nul·la. I és precisament en la imitació de 
grecs i de llatins i en la formació d’un cos d’humanistes que la nostra literatura pot atènyer una originalitat que al seu 
temps li permeti d’incoporar-se a Europa, així com demanen els nostres escriptors d’avançada. Per això, segons 
nosaltres, l’única incorporació que cal desitjar per la literatura catalana és la representada per l’esperit general del 
Renaixement: la incorporació a l’antiguitat» (Foix, 1921: 18-19).  
640 La Veu de Catalunya, 14-IX-1921, p. 10: http://www.bnc.cat/digital/arca/index.html [fecha del último acceso: 18-
I-2013]. Corresponden a las rimas LXXXVI y LII respectivamente, según la clasificación de Michele Barbi.   
641 Acta de la Secció Filològica 19-08-1920. Arxiu digital de l’Institut d’Estudis Catalans: http://arxiudigital.iec.cat/adiec/ 
[fecha del último acceso: 10-II-2013]. Vid. «Anexos», p. 506.  
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acta consta que la traducción fue examinada por los miembros presentes —Pompeu Fabra, Lluís 
Segalà, Lluís Nicolau, Joaquim Ruyra, Antoni Griera y Jaume Bofill i Mates642.        
Las últimas manifestaciones de la admiración del escritor catalán por Dante llegaron 
muchos años después del centenario. Una de ellas se debió a la publicación de la segunda edición 
de La muntanya d’ametistes (1933) de Guerau de Liost, seudónimo de Bofill i Mates, que fue 
prologada por Josep Carner. No se trataba únicamente de una demostración de admiración por 
Dante que emergía a través del elogio de la obra del gran amigo al compararla con la Divina 
Comedia, sino que dicha referencia tenía su razón de ser en la resonancia de la obra dantesca en la 
La muntaya d’ametistes.  
Jaume Bofill i Mates (1878-1933), miembro del Institut d’Estudis Catalans desde 1919, 
militó en las filas del Noucentisme a través de su actividad político-cultural catalanista y mediante 
la elevación de la lengua catalana a una «categoria de precisió filigranada» (Cerdà i Surroca, 1981: 
407). Pero, como señala Cerdà i Surroca, el inicio de su trayectoria literaria tuvo lugar en el 
Modernismo, en la corriente simbolista. La primera edición de La muntanya d’amestistes apareció en 
1908. Hombre profundamente religioso, Bofill i Mates adoptará un alter ego, Guerau de Liost —
pseudónimo tomado del nombre toponímico montsenyenc de los Crous de Liost—, que hará de 
la religiosidad, del ruralismo y de la lengua catalana el material esencial de la obra. La adopción 
literaria del Montseny, en oposición a la urbe profanada, constituirá el punto de partida para una 
reflexión sobre la creación que se sustentará en la tensión entre el espíritu creador-ordenador y el 
caos. La influencia de los grandes nombres del prerrafaelismo inglés como Morris y, sobre todo, 
Ruskin643 se refleja en numerosos aspectos de la obra, como la asociación de la Edad Media y el 
trabajo individual, paciente y devoto —el trabajo literario—, la recuperación del mundo gótico, el 
detalle preciosista con el que la naturaleza es presentada o los motivos artúricos y el mundo 
caballeresco que, a través de la magnificencia vegetal, entronca con la religión y el preciosismo 
artesanal; asimismo, la influencia del prerrafaelismo también se manifestaba en la adopción del 
eterno femenino y en la devoción por Dante. Por otra parte, los siete cantos a través de los cuales 
evoluciona el poema —«Promei», «Gea», «Uranos», «Flora», «Kronos», «Psiquis» y «Poema»— se 
configuran como los siete círculos o los siete astros simbólicos del mágico Montseny que llevan al 
último, al «Comiat», dispuesto en tres sonetos, en el último de los cuales aparece resplandeciente 
«la imatge de Beatriu, d’una Beatriu identificada amb la poesia, perquè és ella qui es troba al cim 
del Paradís —el Monseny— que no ho fóra pas sense l’Etern Femení; un paradís poètic on 
                                                          
642 Acta de la Secció Filològica 19-05-1921. Arxiu digital de l’Institut d’Estudis Catalans: http://arxiudigital.iec.cat/adiec/ 
[fecha del último acceso: 10-II-2013]. Vid. «Anexos», p. 507. 
643 «La influència de Jonh Ruskin sobre l’època formativa del nostre poeta, ens sembla d’una importància cabdal. Era 
obligat que sentís l’atracció dels prerafaelites, car ell, Guerau de Liost, significava en el nostre petit món, avant la lettre, 
una mena de pre-rafaelitisme, un intent de retornar a la puresa i la distinció que se suposava en el món gòtic» (Bofill i 
Ferro, 1948, apud, Cerdà i Surroca, 1981: 411).  
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impera una Beatriu eterna, la màxima idealització que es manifesta a aquell qui ha avançat pels set 
cercles» (ibidem: 423).  De ahí que, como observa Cerdà i Surroca, Carner afirmase en el prólogo 
que «hom gosaria parlar, de vegades, d’una Divina Comèdia vegetal o rupestre» (Carner, 1933, 
apud ibidem: 423).            
La última manifestación de la admiración del escritor catalán por el Alighieri que 
conocemos es su respuesta al cuestionario Proust sobre sus poetas predilectos, que fue publicada 
por Lluís Permanyer en 1967644; Carner citó a Dante en primer lugar, además de a Shakespeare, 
San Juan de la Cruz y Valéry.   
 
IV. 3.  «Dant Alighieri per als catalans»645 
 
No hi ha hagut mai, potser, una commemoració poètica més universal que la commemoració dantesca del 
1921, celebrada en plena restitució de la Itàlia a les fronteres somniades del poeta i en ple renovellament, en 
tot el món, de l’espiritualisme cristià, sageta d’or que renaixerà eternament en el flanc de la humanitat 
(Carner, 1921b: 273). 
 
Así comienza Josep Carner, estableciendo de inmediato a qué intención ideológica 
obedece su breve pero denso artículo-homenaje: la unión entre patriotismo —catalanismo— y 
cristianismo a través de la figura dantesca.    
La ocasión de la celebración del centenario de 1921 era del todo propicia para la difusión 
de esta ideología desde la concepción de Dante como poeta patriota y cristiano. Tenía lugar en 
«plena restitució de la Itàlia a les fronteres somniades del poeta» —si bien la unificación de Italia 
había tenido lugar en 1861, entre 1919 y 1920 todavía se incorporaban el Trentino, la ciudad de 
Trieste, el Alto-Adige e Istria, entre otros territorios (Procaci, 2009: 492-499)—, fronteras que 
fueron delimitadas por Dante en el De vulgari eloquentia. Italia, que empieza en «l’insenatura 
dell’Adriatico» y llega «sino in Sicilia» (Dve, I, ix) 646,  
 
è divisa in due parti, destra e sinistra. Se si vuole sapere quale è la linea divisoria, risponderò rapidamente 
che è lo spartiacque appenninico che, como il colmo di una gronda, fa scendere le acque in due diversi 
versanti e per lunghi canali le spinge agli opposti litorali, come dice Lucano647 nel secondo libro: la parte 
destra sgronda nel Tirreno e la sinistra invece nell’Adriatico. Le regioni di destra sono: la Puglia, ma non 
tutta, Roma, il Ducato, la Toscana e la Marca Genovese; quella di sinistra invece sono una parte della Puglia, 
la Marca Anconitana, la Romagna, la Lombardia, la Marca Trevigiana con Venezia. Il Friuli e l’Istria non 
                                                          
644 Permanyer, Ll (1967): 43 respostes catalanes al qüestionari Proust, Barcelona, Proa, pp. 36-40. 
645 Carner, J. (1921): «Dant Alighieri per als catalans», Quaderns d’Estudi, vol. XIII, n. 49 (octubre-diciembre), pp. 273-
275. Vid. «Anexos», p. 620.  
646 Hemos utilizado la edición de 2006 a cargo de Vittorio Coletti, Milán, Garzanti, p. 21. 
647 Coletti señala que Dante, que sitúa a Lucano en el Limbo, parafrasea el testo la Pharsalia, II, 396 (2006: 115).   
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possono che essere della sinistra d’Italia; cosí come le isole del Tirreno, Sicilia e Sardegna, non possono che 
essere della destra o sono comunque da associare ad essa (Dve, I, x) 648.   
 
Asimismo, el «renovellament de l’espiritualisme cristià» recordaba la singular fuerza y 
difusión que alcanzó el neoescolasticismo sobre todo gracias al impulso de la encíclica Aeterni 
Patris Filius de León XIII, en la cual la Iglesia intentaba dar una respuesta al mundo moderno a 
través de la tradición del pensamiento medieval centrada en santo Tomás. No es el caso de 
repetir el papel que jugó la encíclica, pero sí conviene recordar que ésta supuso el asentamiento 
definitivo de una corriente de pensamiento que nunca se había llegado a extinguir, sobre todo en 
los países de arraigado catolicismo, y que se prolongó durante décadas. De hecho, en esta 
corriente neoescolástico-tomista se ubicaba la encíclica dantesca de Benedicto XV In praeclara 
summorum del 30 de abril de 1921 —el monográfico dantesco de Quaderns d’Estudi apareció a 
finales de año—, que establecía el valor de Dante en cuanto poeta católico cultivado en el seno 
de la escolástica y, más concretamente, cultivado bajo la guía del «príncipe de la Escuela», santo 
Tomás649.    
Josep Carner creció siendo discípulo del obispo Torras i Bages, autor de La tradició 
catalana, y, si bien su ideología evolucionó hacia un catalanismo más moderno y posibilista y hacia 
una mayor apertura y moderación respecto a la religiosidad, el cristianismo siguió siendo para él, 
así como para muchos de los intelectuales catalanes contemporáneos al poeta, un valor 
fundamental; ahora bien, entendido de manera más tolerante, menos intransigente y menos 
integrista que el que caracteriza, según él, la forma de ser castellana (Aulet, 1992: 299).  
El binomio cristianismo-patriotismo de Dante Alighieri había sido puesto de relieve en la 
obra de uno de los más famosos biógrafos dantescos de la segunda mitad del siglo XX, Cesare 
Balbo. En la Vita di Dante, que con la obra de Ozanam Dante y la filosofía católica en el siglo XIII 
constituyó una de las principales fuentes del estudio dantesco de Milà i Fontanals650, Balbo 
escribió a propósito del Dante patriota:   
 
 
Ma intanto, della cresciuta gloria di Dante congratuliamoci, come di felice augurio colla nostra età, colla 
nostra Patria. […] la patria città, la patria provincia, la patria italiana, sono amate senza stretto detrimento 
l’una dell’altra, massime quelle lusinghe, quelle carezze, quelli assonnamenti più vergognosi che non 
l’ingiurie, più dannosi che le ferite; e i destini nostri allora passati, presenti, futuri, sono giudicati con quella 
cristiana rassegnazione alla Providenza che, accettando con pentimento il passato, fa sorgere con nuova 
                                                          
648 Con el Ducato Dante hace referencia al ducado de Spoletto. En la Edad Media Lombardia, en cambio, era un 
territorio más amplio que el actual y comprendía buena parte de la actual Emilia: Ferrara, Piacenza, Modena, Reggio 
y Parma (ibidem).   
649 «Encíclica In Praeclara Summorum endreçada als professors i alumnes de lletres i belles arts del mon catòlic, amb 
motiu del sisé centenari de Dant Alighieri», Estudios Franciscanos, a. XV, vol. XXVII, n. 173-174-175 (octubre-
diciembre de 1921), p. 404.  
650 Cabe recordar que Daurella también cita a Balbo como fuente de datos biográficos porque era de orientación 
escolástica, aunque Daurella no hace alusión alguna al patriotismo del autor italiano.   
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forza e alacrità l’avvenire. Noi cominciamo con dire, essere stato Dante il più italiano fra gli Italiani; ma ora, 
conosciuti i fatti ed anche gli errori di lui, conchiudiamo pure, essere lui stato il migliore fra gl’Italiani 
(Balbo, 1853: 440-441). 
 
No sorprendería que Carner tuviese presente entre la bibliografía dantesca la biografía de 
Balbo, cristiano y patriota del Risorgimento cuya interpretación de Dante se adhería a la tendencia 
güelfa y católica de la crítica del ochocientos, resultando particularmente afín a su ideología 
conservadora. Por otra parte, durante 1921 Carner había estudiado el proceso de unificación 
italiana con vistas a la serie de conferencias que daría en Barcelona en marzo de 1922651. A esta 
consideración sobre la posible lectura de Balbo por parte de Carner se suma el hecho de que 
citase a tres grandes poetas universales atribuyendo a cada uno de ellos un lugar en la historia de 
la civilización:  
 
   Homer és el crepuscule matutí de la civilització. Shakespeare n’és la posta sumptuosa. Dant n’és el migdia 
(Carner, 1921b: 273). 
 
Y es que una consideración semejante había llevado a cabo Cesare Balbo, que reconoció en 
Dante el poeta, el profeta de la patria y el cristiano:  
 
    Tempo ed opera perduta è comparar co’ minori i sommi ingegni. Meglio compararli subito tra loro, 
cercando qual luogo appartenga a ciascuno nella storia universale dell’umanità. […] Nè così spaziando, 
troveremo forse più di due poeti, uno prima ed uno dopo di lui, Omero e Shakespeare, i quali sieno a lui 
comparabili in quella variata e compiuta dipintura dell’umanità […]. 
    Omero è il gran poeta dell’origine; Dante e Shakespeare i due grandi del risorgimento delle lettere; 
Omero, sommo della civiltà antica; Dante e Shakespeare insieme, sommi della cristiana. […] Gli iddii 
d’Omero sono uomini, e non più; il cielo di lui è ancor terra. E tra i due poeti cristiani, doveva il vantaggio 
della sublimità rimanere al figliuolo del risorgimento primiero, italiano, cattolico; anziché a quello d’un 
risorgimento già derivato dal nostro, già lontano dal fonte primitivo e più poetico (Balbo, 1853: 293). 
 
Así pues, para Josep Carner, Dante Alighieri era uno de los mayores poetas universales, 
junto a Homero y a Shakespeare, era el poeta de la patria y era el poeta del cristianismo. Es decir, 
Dante representaba el universalismo, el patriotismo y el cristianismo, valores inherentes al único 
catalanismo posible para Josep Carner. Por otra parte, Homero encarnaba otro de los valores 
esenciales de la ideología carneriana noucentista, el clasicismo: 
 
    En l’esperit, talment, la mesura del temps no té res que veure amb les vulgars taules cronològiques. Avui 
existeixen poetes castellans anteriors a Homer. I nosaltres, en canvi, tenim la fortuna d’ésser, diríem, 
contemporanis del Dant. Estem, com ell, en la confluència d’un classicisme ètnic i un cristianisme 
espontani. En l’encontre d’una llengua nova amb un incipient amor dels antics. En el contrast d’una 
                                                          
651 Gabriella Gavagnin da cuenta de que ya el 13 de enero de 1921 Carner escribía Bofill i Mates que había empezado 
a leer «Mazzini, Garibaldi, etc» de cara a las conferencias, proponiendo, además, un esbozo de programa: «Prospera 
la iniciativa del curset Elaboració de la independència italiana? Podria tenir IV o V lliçons./ I. Llei geogràfico-històrica de 
la Itàlia./ II. La fe i els sobresalts./ III. (ques es pot desdoblar) L’ideòleg, el revoluc., el polític: Mazzini, Garibaldi, 
Cavour. / IV. La raça vella i l’Estat nou. La lluna de mel de l’unitat. Les projeccions italianes en l’Europa nova» 
(Gavagnin, 2005: 203-204).   
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obstinació patriòtica amb una aspiració universal de cultura i de justícia. La Itàlia, filla del Dant, es troba 
més enllà d’ell: nosaltres el sentim actual, en les seves ales i les seves urpes (Carner, 1921b: 273). 
 
A través de la figura dantesca, Carner contraponía el auge de la poesía catalana al 
anacronismo de la poesía castellana, anacronismo espiritual que nada tenía que ver con «les 
vulgars taules cronològiques». El espíritu de los poetas de Cataluña era, en cambio, 
contemporáneo al espíritu dantesco porque, como en este, en aquel convergían clasicismo étnico 
y cristianismo, lengua nueva —una lengua literaria moderna— a la vez que amor por los antiguos 
y patriotismo al tiempo que universalismo.  
El clasicismo étnico era considerado en cuanto propiedad consustancial a la manera de ser 
de los pueblos y, concretamente, a la manera de ser catalana652. Cataluña debía recuperar su 
espacio clásico, sus valores de sobriedad y equilibrio, valores que beneficiarían la cultura catalana.     
Hay que recordar que entre los autores que contribuyeron a la formación de Dante se 
encontraban tanto clásicos como cristianos —Platón, Aristóteles, Lucano, Ovidio, Boecio, 
Cicerón, Horacio, Virgilio, Estacio, san Agustín, san Bernardo, Alberto Magno, san Buenaventura 
o Tomás de Aquino—, y la Commedia, que tomaba como base la tradición y la forma cristiana, era 
asimismo un compendio de elementos tanto clásicos como cristianos. El insigne crítico 
Francesco De Sanctis, en la parte de su Storia de la letteratura italiana (1870-1871) dedicada a la 
Commedia, así lo explicaba:   
 
Prendendo a base le tradizioni e le forme cristiane, adopera alla sua costruzione tutt'i materiali della scienza, 
sacra e profana, e le tradizioni e favole del mondo pagano, mescolando insieme Enea e san Paolo, Caronte e 
Lucifero, figure classiche e cristiane. Così ha realizzato quel mondo universale della coltura, […] cristiano 
nel suo spirito e nella sua lettera, ma dove già penetra da tutte le parti il mondo antico. Mescolanza che in 
molti contemporanei pare strana e grottesca, legittimata qui dall'allegoria, che concede al poeta libertà di 
forme ch'egli creda più acconce a significare i suoi concetti. Il mondo pagano e la scienza profana sono qui 
materiali di costruzione, usati a edificare un tempio cristiano […]. Così a questa costruzione gigantesca 
prendon parte tutte le età e tutte le forme, fuse insieme e battezzate, penetrate da un solo concetto, il 
concetto cristiano (De Sanctis, 1965: 152-153). 
 
El cristianismo, más allá de sustentar todos los elementos paganos a través de la alegoría y 
de las formas cristianas, era el tamiz por el cual pasaba el objeto de la Commedia, la historia moral 
del hombre. Así, si bien la moral procedía de la filosofía clásica según la cual la razón lleva a la 
moralidad, a la distinción entre el bien y el mal, el cristianismo valorizaba la moral clásica:    
 
    L'umanità per il peccato d'origine cadde in servitù dei sensi (del male o del peccato), e la ragione e 
l'amore non furono più sufficienti a salvarla. […] Era necessaria una redenzione soprannaturale. Dio si fece 
uomo e redense l'umanità, offrendosi vittima espiatoria per lei. 
                                                          
652 En este sentido pueden entenderse también las palabras del traductor de Vita nuova, Manuel de Montoliu:«Crech 
inútil que m’entretingui contantvos quí es el Dant. Els homes son part de la nostra vida; i els raigs del seu pensament 
viuen en el cervell de cadascú de nosaltres: son nostres ascendents espirituals; i quan sentím els noms d’un Plató, 
d’un Homer, d’un Dant ens fá l’efecte com si sentíssim els noms de les montanyes, valls o costes de la pàtria que’ns 
ha vist nàixer i que ha format tota nostra manera de ser» (Montoliu, 1903a: 363). 
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    Mediante questo sacrificio, la ragione è stata avvalorata dalla fede, l'amore avvalorato dalla grazia, la 
filosofia è stata compiuta dalla teologia, la rivelazione. 
    Redenta l'umanità, ciascun uomo ha acquistato la virtù di salvarsi con l'aiuto di Dio.  
    Guidato dalla ragione e dalla fede, fortificato dall'amore e dalla grazia, può affrancarsi da' sensi e levarsi di 
mano in mano sino a Dio, al sommo Bene. 
    Questo cammino dalla materia o dal peccato sino allo spirito o al bene comprende tutto il circolo della 
morale o etica. La conoscenza della morale (naturale e rivelata, filosofia e teologia) è perciò necessaria a la 
salute. 
    L'altro mondo è figura della morale. L'inferno è figura del male o del vizio; il paradiso è figura del bene o 
della virtù; il purgatorio è il passaggio dall'uno all'altro stato mediante il pentimento e la penitenza. L'altro 
mondo è perciò figura de' diversi stati ne' quali l'uomo si trova in questa vita. 
    La rappresentazione dell'altro mondo è dunque un'etica applicata, una storia morale dell'uomo, com'egli 
la trova nella sua coscienza (ibidem: 156-157) 
 
    A propósito del binomio clasicismo-cristianismo, nos parece interesante recoger 
también la consideración realizada por otro de los más prestigiosos estudiosos de la obra dantesca 
de principios del siglo XX, Karl Vossler653, también a partir del objeto moral de la Commedia, que 
Dante exponía en la Epistola que acompañaba el Paradiso que regaló a Cangrande della Scala. El 
objeto era  
 
 l’uomo, quale per merito e per demerito, nell’applicazione del suo libero volere, soggiace alla Giustizia 
punitrice o premiante (Vossler, 1983a: 89). 
 
Según Vossler, a pesar de que el objeto declarado de la obra de Dante Alighieri fuese el 
hombre y, en consecuencia, su finalidad obedeciese a la doctrina moral, en la Edad Media la 
doctrina moral se identificaba con la doctrina religiosa. Ahora bien, no obstante la moral en el 
contexto histórico dantesco pasase por la religión cristiana, para Vossler el cristianismo de Dante 
era «un prodotto spontaneo e sincero dell’anima» y, por otra parte, la «laica naturalezza del suo 
misticismo lo distingue essenzialmente e favorevolmente dalla sdolcinatura, dall’untuosità e dal 
fanatismo di tutti gli apostoli, profeti e uomini di Dio di antica e recente memoria. In modo tutto 
particolare essa lo distingue dal misticismo artificiosamente acuito del Medievo» (ibidem: 96). Así, 
aunque Dante imprimiese mayor valor al dogma cristiano al situar la moralidad no cristiana —
representada por los grandes paganos, como Platón, Aristóteles, Saladino y Virgilio— en el limbo, 
no llega a una ruptura. Su gran consideración de los clásicos como amantes de la verdad y del 
saber654 pasaba a través del filtro del escolasticismo; les falta el don de la gracia, la revelación 
divina. 
Sin embargo, subraya Vossler, sin la veneración de la moralidad de los clásicos y sin la 
experiencia de la disciplina moral, la filosofía intelectual no se hubiese transformado en filosofía 
moral, es decir, en doctrina religiosa según la Edad Media, salvaguardando así la unidad entre fe y 
                                                          
653 La Divina Commedia studiata nella sua genesi e interpretata, en cuatro volúmenes, apareció en alemán entre 1906 y 1910 
y fue publicada en italiano entre 1909 y 1913 por la Biblioteca di Cultura Moderna de la editorial Laterza. Nosotros 
hemos utilizado la edición de 1983 de la Biblioteca Universale Laterza.  
654 Por ejemplo Dante se refiere a Aristóteles como «il maestro di color che sanno», Inferno IV, 131, y a Catón como 
«il santo petto», Purgatorio, I, 80.  
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ciencia. De esta manera, la unión dantesca entre clasicismo y cristianismo655 puede entenderse, 
como señalan Pasquini y Quaglio, a partir de la finalidad práctica del poeta toscano, «fornire alla 
società in crisi un messaggio di cristiana renovatio» (Inferno, 2007: LXXXIV), y de su interés por 
afrontar y resolver los problemas morales prácticos y actuales a la manera de los clásicos. Sobre 
esta unión se fundamentaba la construcción poético-literaria dantesca656, permitiendo que Dante 
alcanzase el estilo sublime que caracteriza la obra657.    
Asimismo, Dante Alighieri creó el estilo sublime en lengua italiana658 siguiendo la 
enseñanza de los clásicos. En él se daba «l’encontre d’una llengua nova»: 
                                                          
655 De hecho, según Vossler (1983c: 212-236), la distribución de las culpas en el Infierno recuerda a la concepción 
clásica aristotélico-tolemaica. Por otra parte, en Monarchia, Dante cita a Aristóteles como maestro, como Filósofo 
(libro I, XVI, 8). Respecto a Lucano, el objeto de la Farsalia es esencialmente ético-político, el efecto oratorio juega 
un papel fundamental y Dante asimiló su elegante estilo adecuándolo a la austeridad de la Edad Media y a su carácter, 
no dejando de lado su aspecto moralizador. También Cicerón se presenta como maestro de oratoria, pero, más que 
ésta, fue su eclecticismo moralizador y el valor clásico de la amicitia como fundamento para la paz universal los que 
influyeron en el poeta, mucho más que su oratoria. Su obra Monarchia es ejemplo de ello. Y en cuanto a la 
Metamorfosis, si bien Dante aprendió de Ovidio el arte del detalle, consideró esta obra según la concepción medieval 
como poema de doctrina moral, compendio de ejemplos imitables o reprochables. Horacio fue para Dante más 
maestro de poética que poeta o lírico, tal y como nos lo confirma el De Vulgari Elocuentia (Libro II, iv, 3-4, 7). Y 
Virgilio era para el toscano el poeta por excelencia, aunque lo venera, además, como «maestro della sapienza di vita 
morale» (Vossler, 1983c: 211).  
656 La misma Biblia ejemplifica esta indisolubilidad al representar la naturaleza alegórica del cristianismo. El 
cristianismo, además de la alegoría, gracias al predominio que da al reino del espíritu sobre la naturaleza y sobre la 
forma humana, permite a Dante desarrollar el poema fuera del tiempo, en la eternidad, al contrario que la poesía 
homérica (Florenzi Waddington, 1865, 6-7). Así, la Biblia es, junto a la Eneida, una de las principales fuentes 
dantescas en cuanto «somma di visioni profetiche annunciate nel Vecchio, vissute nel Nuovo Testamento, e come 
grande costruzione mistico-visionaria» (Petrocchi, 2004: 121).  
657 A propósito de la convergencia del clasicismo y de la tradición cristiana en el estilo de la obra dantesca Auerbach 
afirmaría años después: «Egli deve a Virgilio il motivo del viaggio agli Inferi, un grandissimo numero di particolari, 
molte risorse linguistiche. Perfino la svolta nella sua concezione dello stile rispetto al trattato De vulgari eloquentia, che 
lo portò dalla poiesi lirico-filosofica al grande epos, e con ciò alla grande rappresentazione del destino umano, non 
può essersi compiuta senza il modello degli antichi e sopratutto di Virgilio. Primo fra coloro che sono a noi noti, 
ebbe un immediato adito alla poesia di Virgilio; il suo senso dello stile e la sua concezione del sublime si formarono 
piú su Virgilio che sulla teoria medievale; per mezzo suo poté evadere dalla cornice ancor troppo ristretta della 
“suprema constructio” provenzale e italiana del suo tempo. Però, mentre procedeva all’alta opera che sta sotto il 
segno di Virgilio, lo sopraffaceva l’altra tradizione, piú presente e piú viva; il suo alto poema diventò di stile misto e 
figurale proprio per via della concezione figurale; divenne una commedia e divenne, anche per il suo concetto 
stilistico, cristiana. […] non occorrono nuove spiegazioni sul come e sul perché la rappresentazione in stile misto di 
tutto l’accadere terreno, senza limitazioni estetiche nell’argomento o nell’espressione, sia, quale opera sublimemente 
figurale, di spirito e di origine cristiana. In ciò rientra anche l’unità di tutto il poema che, riunendo in un unico cielo e 
in un’unica terra una quantità di materie e di azioni, stabilisce una coerenza universale […]. E d’altro lato fu Dante il 
primo che sentì e attuò la particolare gravitas dello stile illustre degli antichi e anzi la spinse piú avanti ancora. Per 
quanto triviale, grottesco, orrido e beffardo sia quello che dice, il tono rimane tuttavia illustre; il realismo della 
Commedia, come quello del teatro cristiano, non potrebbe mai cadere nel bufonesco plateale e servire da sollazzo 
popolaresco. L’altezza del tono di Dante è impensabile in precedenti opere epiche del Medioevo» (Auerbach, (1983 
[1940]): 216). 
658 A pesar de la afirmación que Dante realizó a propósito del título Commedia en la Epistola a Cangrande, «remissus 
est modus et humilis, quia locutio vulgaris in qua et mulierculae communicant [basso e umile lo stile, perché il 
discorso volgare è quello in cui si esprimono anche le femminette]», se pueda interpretar en relación con el uso del 
volgare italiano, Auerbach da cuenta de que esta definición responde no al hecho de que use la lengua italiana, ya que él 
había creado el estilo sublime en dicha lengua, sino a la elección de determinadas expresiones y al fuerte realismo 
presente en algunos pasajes de la obra. Dante, afirma Auerbach, era consciente de que tanto el objeto como el estilo 
del poema era sublime, según lo demuestran numerosos pasajes de la obra (Auerbach, 2007 [1944]: 168-169). Por 
ejemplo, en el verso 1 del canto XXV del Paradiso, se refiere a la obra como «poema sacro», o los versos 85-87 del 
canto I del Inferno, en los que al referirse a Virgilio dice: 
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si può adesso vedere quel volgare di cui prima eravamo a caccia, il quale profuma in qualsiasi città e non sta 
in nessuna (Dve, I, xvii, 4). 
    A questo volgare, che ho dimostrato essere illustre, cardinale, regale e curiale, spetta, lo affermo, di 
chiamarsi volgare italiano. Infatti, come è possibile trovare un dato volgare proprio di Cremona, così se ne 
può trovare uno proprio di Lombardia; e come si può trovare quello proprio di Lombardia, così si può 
trovarne uno proprio di tutta la sinistra d’Italia; e come si possono trovare tutti questi, così si potrà infine 
trovare anche quello che è proprio di tutta Italia. E come il primo si chiama cremonese e il secondo 
lombardo e il terzo di mezza Italia, l’ultimo, che appartiene all’intera Italia, si chiama volgare italiano. 
Questo hanno usato gli illustri maestri che in Italia hanno utilizzato il volgare in poesia, come Siciliani, 
Apuli, Toscani, Romagnoli, Lombardi e uomini di entrambi le Marche. 
[…] è mio intento, come ho promesso all’inizio di questo trattato, insegnare l’arte dell’eloquenza volgare, 
[…](Dve, I, xix, 1). 
 
 
Y el «amor dels antics»: 
 
dirò innanzitutto che il volgare illustre italiano è degno di essere usato tanto in prosa quanto in versi. Ma, 
poiché sono i prosatori a riceverlo dai compositori di poesie e ciò che è composto metricamente sembra 
porsi come esemplare per la prosa e non il contrario […], cominceremo a dipanare la matassa a partire dal 
linguaggio in versi, […] (Dve, II, i, 1). 
    Ne segue che quando più ci accosteremo ai grandi, tanto più correttamente faremo poesia. Per questo, 
chi, come me, attende a un lavoro teorico, deve seguire le loro dottissime poetiche. […](Dve, I, xvii, 3). 
    E anzi, forse, sarebbe molto utile, […] consultare i poeti regolari, come Virgilio, Ovidio delle Metamorfosi, 
Stazio e Lucano, e anche alcuni altissimi prosatori come Tito Livio, Plinio, Frontino, Paolo Orosio e molti 
altri che un’affettuosa cura ci spinge a frequentare (Dve, II, vi, 7) 
 
Ese encuentro entre una «llengua nova» y un «incipient amor dels antics» también 
acomunaba a los poetas catalanes con Dante. Ya en 1918 Carner había puesto de manifiesto en el 
prólogo de la traducción shakesperiana de Morera i Galícia la afinidad entre la moderna poesía 
catalana, llena de «frescor», de una «plasticitat jovenívoles», y la poesía italiana del trescientos 
(Carner, 1918: 10). Y si la lengua poética catalana era una lengua nueva, se encontraba en un 
momento de esplendor, era gracias a la finísima labor que habían llevado a cabo los escritores 
noucentistas —junto con, naturalmente, la reforma lingüística que llevó a cabo el Institut 
d’Estudis Catalans— y gracias a la influencia de los clásicos. Al clasicismo étnico, al amor por los 
clásicos y al clasicismo entendido como sinónimo de obra bien hecha, de sobriedad y de 
distanciamiento de excesos y de patetismo, aludía Josep Carner en el prólogo a la segunda edición 
de Els fruits saborosos (1928) al elogiar a Costa i Llobera, poeta que, si bien no se ubicaba en el 
Noucentisme, se caracterizó por su lengua cultivada y flexible, por su clasicismo no académico, 
por su horacianismo, como lo denomina Albert Manent:   
 
Llengua literària, llengua normada, fou, però, en memorable divinació i prefiguració, quan Prat de la Riba 
era encara un estudiantet […], la de Costa i Llobera. Persistia purament en el poeta pollencí (tan 
generalment oblidada o pol·luïda com era arreu) la nostra aristocràcia, la nostra gentilitat racial. Li vagava de 
conversar en la seva històrica badia amb les divines fantasmes de Grècia i Roma; […]. La mateixa clàssica 
testa del poeta semblava copiada d’una escultura del vell museu de Raixa. Ell donà carta de naturalesa en el 
                                                                                                                                                                                     
    Tu se’ lo mio maestro e ’l mio autore, 
tu se’ solo colui da cu’ io tolsi 
lo bello stile che m’ha fatto onore.  
.   
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nostre parlar (que abans hom s’havia complagut a presentar com a abrupte) a la melangia, aquest sentiment 
tan clàssic, tan avinent a la dolcesa i a la música … (Carner, 1928, apud Manent, 1969: 78). 
 
El «incipiente» amor a los antiguos que profesaban los poetas catalanes respondía a la 
perspectiva clasicista de la literatura catalana coetánea según la cual la recuperación de los clásicos 
de los autores clásicos catalanes, es decir, de los trecentistas italianos, podían constituir la savia 
renovadora de las letras catalanas. Esta perspectiva, que, como señala Gabriella Gavagnin, se 
reconducía a la consideración historiográfica de Rubió i Lluch según la cual la presencia clásica en 
la antigua literatura catalana se debió fundamentalmente a la directa influencia italiana (Gavagnin, 
2005: 153), había sido manifestada por Magí Morera i Galícia en el discurso que pronunció en los 
juegos florales de Sabadell en agosto de 1920 en relación con la celebración del inminente año 
dantesco659.   
Pero los poetas catalanes también se sentían contemporáneos de Dante Alighieri en la 
aspiración universal de cultura y de justicia que anhelan quienes aman la propia patria lacerada 
cultural y políticamente660. Francesco De Sanctis, del cual es muy probable que Carner conociese 
sus estudios dantescos661, en la parte dedicada al trescientos y a la Commedia de la Storia della 
letteratura italiana subraya esta relación entre el sentimiento patriótico y la aspiración de paz y de 
justicia en Dante:  
 
    Se guardi alle sue aspirazioni, tutto è armonia. Filosofo, pensa il regno della scienza e della virtù. 
Cristiano, contempla il regno di Dio. Patriota, sospira al regno della giustizia e della pace. Poeta, vagheggia 
una forma tutta luce e proporzione e armonia, lo bello stile: il suo autore è Virgilio. Maggiore era la barbarie 
e la rozzezza, e più si vagheggiava un mondo armonico e concorde (De Sanctis, 1965: 176). 
 
Sin embargo, a pesar de la sentida contemporaneidad con el poeta florentino, los poetas 
catalanes todavía no alcanzaban, afirmaba Carner, la pasión de Dante Alighieri. Sigue el artículo: 
 
                                                          
659 «Els nostres clàssics foren els primers que reberen la influència del moviment poderós dels humanistes italians. La 
Divina Comèdia, es pot dir que tot just era feta a Itàlia i ja era coneguda a Catalunya i en català. Tota la nostra gent de 
lletres pren el seu alè, tota beu en els humanistes italians; en feren substància pròpia, però tota l’obra literària rep la 
força d’aquells enginys i la galania d’aquell nou moviment que surt al món per a donar una nova florada a la 
humanitat amb una cultura nova» (Morera i Galícia, 1920: 171-172).   
660 El poeta medieval exponía en el primer libro de la Monarchia que la monarquía universal era la única garantía de la 
paz y la justicia en el mundo, y el monarca el único que podía eliminar los conflictos y establecer la paz universal. 
Para Federico Sanguineti este tratado revela, además de su concepción política, el profundo sentido de justicia que 
Dante tenía en cuanto exiliado (Monarchia, 2007: XI). 
661 Josep Maria Capdevila publicó en 1921, también en el contexto del centenario dantesco, la traducción de la parte 
de la Storia della letteratura italiana dedicada a la Commedia en el volumen Crítica de la Divina Comèdia de la Editorial 
Catalana, del cual La Revista publicó el estracto «Del Purgatorio (Fragment del llibre Crítica de la Divina Comèdia)» el 16 
de junio de 1921, pp. 183-184. Gabriella Gavagnin, que se ha ocupado de la presencia de De Sanctis en la tradición 
crítica catalana, contrastando la afirmación que Pla realizó en su obra Itàlia i el Mediterrani a propósito del 
desconocimiento que se tenía en Cataluña de la obra de De Sanctis Storia della letteratura italiana, constata que, a pesar 
de la escasez de traducciones de esta obra, el conocimiento de De Sanctis en Cataluña era difuso, y no solo de su 
Storia, sino también del resto de sus obras; vid.  Gavagnin, 2011: 85-100.  
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    Però la nostra passió és, encara, migrada, si hom la compara amb la d’ell. Si algun dia hom creés alguna 
càtedra dantesca a Barcelona, ella influiria sortosament en la penetració de la nostra arqueologia literària i en 
el guiatge de la nostra literatura jovençana. Jo, però, voldria que el Dant, personalment, es constituís en el 
nostre Catedràtic de Passió. (Com recordo d’aquell obscur patriota italià, gairebé analfabet, que, hores abans 
d’ésser fusellat pels austríacs, desxifrava, per primer cop, la Divina Comèdia, que, concordant amb les 
promeses enceladores del seu confés, i vituperant, en nom de la víctima, els reis executors de pobles, li dava 
gosadia per a redreçar la testa davant el petit incident de la mort) (Carner, 1921b: 274). 
 
La idea de la cátedra dantesca en Barcelona en función del estudio y la recuperación de 
los clásicos catalanes con relación a sus fuentes directas, los trecentistas italianos, ya no solo por 
el interés que residía en dicho estudio en sí mismo, sino en cuanto a su finalidad práctica como 
influencia en la nueva lengua y literatura catalanas, también había sido lanzada por Morera i 
Galícia: «Jo el que dic, el que demano —i aquesta és la manifestació que aquí em proposava fer— 
és que s’estableixi una aula, una càtedra de clàssics catalans en relació amb les seves fonts» 
(Morera i Galícia, 1920: 173), decía en su discurso de los Jocs Florals de Sabadell.  
Pero, para Carner, Dante, al igual que se convirtió en el símbolo de los patriotas italianos 
y de la unidad de Italia, podía constituirse como el símbolo en pro de la unidad catalana que 
todavía no existía. La concepción de la cátedra dantesca se constituía, pues, como una cátedra a 
través de la cual desarrollar una sistemática acción de recuperación de la cultura catalana con la 
finalidad de formar una conciencia social y nacional.   
Dante Alighieri era para los patriotas italianos del Risorgimento el poeta profeta de la unidad 
de Italia662. Cesare Balbo, que se adscribía a un risorgimento moderado frente al mazziniano y veía 
en Dante al poeta cristiano, ya daba cuenta en su Vita di Dante del fenómeno de proliferación de 
estudios dantescos y de la recuperación de la figura dantesca que había tenido lugar en Italia 
durante el siglo XIX, relacionándolos con la consideración patriótica del poeta que tuvo lugar en 
aquel preciso momento histórico, el Risorgimento. De hecho, a propósito de su consideración de 
Dante como poeta de la patria, afirmaba: «S’io m’inganno, sarà error volgare di biografo; ma 
come o perché s’ingannerebbe ella tutta la nostra generazione?» (Balbo, 1953: 441). A esta 
proliferación de bibliografía italiana se sumaron los estudios dantescos en Europa y la creación de 
cátedras dantescas en diversas ciudades europeas, como Berlín o París, aspecto que había sido 
                                                          
662 «La gloria si rilevò quasi di colpo dalla morte di Dante: e dura ininterrotta da allora. Culmina però nei giorni del 
Risorgimento quando agli italiani s’affaccia finalmente lo sbocco politico della Nazione, e per due strade, volgendosi 
indietro, essi hanno l’impressione d’averlo raggiunto: la federalista e l’unitaria. Ma tutte e due scavate nel pensiero di 
Dante» (Toffanin, 1961: 3). Giuseppe Toffanin cita varios personajes que, desde el Risorgimento hasta la Primera 
Guerra Mundial, tuvieron presente al poeta toscano. Hubo quienes estudiaron la obra del poeta, quien reunió al 
pueblo delante de la tumba de Dante Alighieri para dar un discurso sobre la unidad de Italia, e, incluso, hubo quien 
murió ante los austriacos con una edición ensangrentada de la Divina Commedia en la chaqueta, que, posteriormente, 
recibió el nombre de «dantino», como Giosuè Borsi. De entre los tantos patriotas italianos que vieron en Dante 
Alighieri el poeta de la nación italiana y que profesaron la religión dantesca, destaca Giuseppe Mazzini, para quien 
«Dante era credente nella credenza che noi pubblichiamo e tendeva allo scopo medesimo che noi vogliamo 
raggiungere. Morì confortato dalla credenza che l’Italia sarebbe un giorno nazione». Y en la presentación de la 
publicación del Discorso sul testo della Divina Commedia de Ugo Foscolo, que corrió a su cargo, decía Mazzini: «L’unità 
italiana è il pensiero dominante dell’anima di Dante. Noi inalzeremo la statua del poeta sulla maggiore altezza di 
Roma e scriveremo sulla base: al profeta della nazione italiana gli italiani degni di lui» (ibidem: 14).  
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señalado por Balbo y que fue repetido por Milà i Fontanals al contraponer la escasez de estudios 
sobre Dante en España. Y la difusión europea, para Balbo, «mostra[va] il culto di lui più che mai 
diffuso oltremonti ed oltremare. E così doveva essere appresso a quelle nazioni che non temono 
di rinnovar le loro letterature ai fonti d’ogni moderna cilviltà, il Cristianesimo e l’Italia» (ibidem). 
Desde esta perspectiva, el culto a Dante en Cataluña y la propuesta de una cátedra dantesca 
catalana se constituían así como una señal de acercamiento a Europa por parte de una nación, la 
catalana, que efectivamente no temía renovar la propia literatura a partir de las fuentes de la 
moderna civilización, del cristianismo y de Italia.      
 Con el famoso verso la «avara povertà di Catalogna» Carner advertía a los catalanes del 
riesgo que corrían al escatimar dicha pasión: 
  
Anem amb compte amb aquella 
   «Avara porvertà di Catalogna»663 
que tindrà encara un sentit, i el mès crudel, mentre serem avars de passió. Qui sap, tanmateix, si la nostra 
passió potencial necessita, per al seu deixondiment, un Dant? Perquè Dant és un condensador de la passió 
italiana, com Homer és un condensador de la gràcia grega (Carner, 1921b: 274). 
 
Y es que todavía más cruel que ser pobre económicamente era ser pobre cultural y 
políticamente por ahorrar pasión cediendo a los intereses económicos e industriales de Cataluña; 
idea bien temprana en el poeta catalán, que, como hemos visto, ya en la nota editorial del primer 
número de la revista Empori, en 1907, afirmaba que «tant com potenta vida económica […] volem 
els catalans cultura pròpia» (Torrents/Tasis, 1966: 398). A este propósito, cabe recordar que 
Josep Pla atribuyó a Carner el mérito de haber extirpado de la literatura el «xaronisme», paralelo a 
la industrialización de Cataluña, combatiéndolo con el buen hacer, con el buen gusto y con la 
sátira como imposición dialéctica, es decir, combatiéndolo con la cultura (Pla, 1981: 268-269). 
De la pasión dantesca se ocupó el también Francesco De Sanctis en sus Saggi critici:   
 
Inflessibile e severo, fu uomo di passione e di convinzione, e non seppe comprendere né tollerare i vizi e gli 
errori dei suoi contemporanei, né farne suo pro, né mescolarsi tra gli interessi e le ipocrisie e le violenze per 
trarre di male bene […]. 
    La poesia di Dante è una battaglia che dà a’ suoi avversari: il suo mondo è un teatro dov’egli rappresenta 
una parte, e canta e milita insieme, nello stesso tempo Omero ed Achille. […] 
    Uomo di passione e d’impeto, natura schietta, che abbandona tutta la sua anima alla impressione 
fuggevole del momento, tanto terribile allor che si adira, quanto pietoso allor che s’intenerisce; […]. 
    Tutte le potenze dell’anima erompono con l’impeto della passione. E quando nel suo stato di miseria lo 
vediamo rilevarsi di tutta la persona su potenti che lo calcano e far loro ferite immortali, è sí bello di collera, 
che comprendiamo l’entusiasmo di Virgilio. Non ch’egli non abbia i suoi momenti di sconforto e di 
                                                          
663 E se mio frate questo antivedesse, 
l’avara povertà di Catalogna 
già fuggeria, perché no li offendesse;  
         (Paradiso, VIII, 76-78) 
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abbandono; ma al sentimento squisito del dolore succede subito l’energia della resistenza (De Sanctis, 1967: 
548 y ss)664. 
 
¿Acaso será necesario un Dante para despertar la pasión catalana?, se preguntaba Carner 
que, a propósito de la pasión catalana, había tenido una conversación con Josep Pla en torno a 
1921, cuando era vicecónsul en Génova:   
 
Un día, després de dues hores de parlar em digué:  
– De tota manera, Catalunya és el país llatí de més naturalitat. 
– És possible —vaig contestar-li—, però no n’estic pas ben segur. La psicologia del català ve donada pel 
barroquisme, o sia pel gust de la mentida, de la ficció de la teatralitat. Però, encara que això fos objecte 
de discussió, hem comprat aquesta ficció de naturalitat pagant-la amb la passió. ¿Considereu que hi 
hem guanyat? ¿Què hi hem guanyat? La passió en el nostre país ha desaparegut. L’aburgesament 
somnambúlic és general. S’hi produeixen, certament, brots esporàdics de passió —individual. La passió 
col·lectiva, general, s’ha entebeït, esmorteït. 
– D’acord —digué Carner, endurint-se de cara—. És difícil en el nostre país de trobar una persona 
noblement i documentadament orgullosa. Més aviat està infestada de vanitosos, de persones que van 
purament a la seva, sense respectar res, insuportables. Per això tenim tan poca literatura, no tenim 
teatre, la política és insignificant» (Pla, 1981: 246-247).  
 
Aunque el poeta catalán ya había dado prueba de su admiración por el Florentino a lo 
largo de su vida, en «Dant Alighieri per als catalans» evidenciaba su consideración de Dante en 
cuanto condensador de la pasión entendida, tal y como señala Gabriella Gavagnin, como fruto de 
la experiencia civil y moral madurada (2005: 203), en cuanto «magne esperit, ple de foc i feresa, de 
cèliques visions i d’epítets sangonents», decía Carner al abrir el artículo (1921b: 273), como 
hombre y como poeta bajo el cual, además, había despertado la conciencia nacional italiana. 
Tanto desde esta perspectiva como desde la consideración del poeta toscano como creador del 
volgare italiano e ideador de una Italia con sus fronteras actuales, Dante Alighieri se ajustaba, pues, 
a la idea carneriana noucentista según la cual el poeta adquiría una función social (Aulet, 1992: 
302-303). 
Antes de enumerar las enseñanzas del poeta universal florentino que ponían fin al 
artículo, Josep Carner hacía un inciso: 
 
    Mentrestant —i en l’esperança d’assolir la rosa vermella que hom sembla destriar en la penombra, vora 
del Dant, vermella de compassions i complicitats, d’amors i de venjances—, deduïm unes quantes simples 
ensenyances de la glòria universal del Florentí (Carner, 1921: 274). 
 
La rosa carneriana era una referencia intertextual a la Commedia, a la rosa cándida 
dantesca665. El Paradiso dantesco presenta una división tripartita: el paraíso planetario o 
                                                          
664 El estudio «Carattere di Dante e sua utopia», al cual pertenece el fragmento citado, fue publicado por primera vez 
en 1858 en Turín en la Rivista contemporanea, a. VI, vol. XII, pp. 3-15, y fue incluido junto a otros tres estudios 
dantescos —«Pier delle Vigne», «La Divina Commedia [Versione di F. Lamennais, con una introduzione sulla vita, le 
dottrine e le opere di Dante»] y «Dell’argomento della Divina Commedia»—, en Saggi critici, cuya primera edición 
apareció en 1866 y fue reeditada en diversas ocasiones entre 1866 y 1921.   
315 
 
antecámara del paraíso, que comprende los siete cielos; el cielo de las estrellas fijas y del primer 
móvil, que es el paraíso de la rosa cándida, anfiteatro de pétalos blancos donde residen los santos; 
y el Empíreo, demora de Dios. Este último es la décima esfera celeste, infinita y contenedora de 
las nueve esferas que giran en torno a la tierra, inmóvil en el centro del universo, mientras que la 
novena esfera o primer móvil es un inmenso anfiteatro con forma de rosa, considerada flor 
excelente de la poesía provenzal e italiana del doscientos, magnificada por la lírica medieval y por 
la mística metafórica (Paradiso, 2007: 532). En el inmenso anfiteatro que forma la rosa cándida se 
encuentran los santos, representantes de la caridad, de la pureza y de la sabiduría cristianas, 
mientras que los ángeles, que vuelan entre el Empíreo y la esfera de la rosa, aparecen como 
llamitas, ya que si bien son casi por entero blancos, tienen las alas de oro y la cara de llama viva 
(ibidem: 548); por ello la rosa sempiterna, así denominada en el verso 124 del canto XXX del 
Paradiso, es también gialla. Para Carner, en cambio, la rosa que los catalanes debían alcanzar era la 
rosa roja de la pasión, entendida desde la perspectiva del empeño civil y moral para con Cataluña, 
como «vermella de compassions i complicitats, d’amors i de venjances» era la pasión Dante, 
consideración que revela también la admiración de Carner por la personalidad dantesca. Estas 
palabras del poeta catalán recuerdan las de De Sanctis: 
 
    Questo mondo cristiano-politico non era già per Dante una contemplazione astratta e filosofica. 
Mescolato nella vita attiva, egli era giudice e parte. Offeso da Bonifazio, sbandito da Firenze, errante per il 
mondo tra speranze e timori, fra gli affetti più contrari, odio e amore, vendetta e tenerezza, indignazione e 
ammirazione, con l'occhio sempre volto alla patria che non dovea più vedere, in quella catastrofe italiana 
c'era la sua catastrofe, le sue opinioni contraddette, la sua vita infranta nel fiore dell'età e offesi i suoi 
sentimenti di uomo e di cittadino. Le sue meditazioni, le sue fantasie mandano sangue. Non è Omero, 
contemplante sereno e impersonale; è lui in tutta la sua personalità, vero microcosmo, centro vivente di 
tutto quel mondo, di cui era insieme l'apostolo e la vittima. 
 
Por otra parte, el relieve dado por Carner a Dante en cuanto figura universal se 
presentaba como una respuesta a la acusación de localismo vertida a los nacionalistas catalanes. 
El universalismo y el europeísmo enriquecían el catalanismo y lo alejaban definitivamente del 
                                                                                                                                                                                     
665 Reproducimos los tercetos según la edición de Pasquini y Quaglio, 2007:   
In forma dunque di candida rosa 
mi si mostrava la milizia santa 
che nel suo sangue Cristo fece sposa; 
    ma l’altra, che volando vede e canta 
la gloria di colui che la ’nnamora 
e la bontà che la fece cotanta, 
    sì come schiera d’ape che s’infiora 
una fïata e una si ritorna 
là dove suo lavoro s’insapora, 
    nel gran fior discendeva che s’addorna 
di tante foglie, e quindi risaliva 
là dove’l süo amor sempre soggiorna. 
    Le facce tutte avean di fiamma viva 
e l’ali d’oro, e l’altro tanto bianco, 
che nulla neve a quel termine arriva. 
                 (Paradiso, XXXI, 1-15) 
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localismo y del regionalismo. Bajo este aspecto, más allá de su labor como traductor y de su larga 
experiencia fuera de Cataluña, a la que se adaptó sin problemas —Carner siempre cultivó el 
interés por países extranjeros—666, hay que valorar la claridad y elegancia que imprimió a la 
moderna lengua catalana, haciéndola más ciudadana, en cuanto lazo que acercaba Cataluña al 
resto de Europa (Manent, 1969: 102). Además, no hay que olvidar a este propósito que la 
internacionalización de la cultura catalana fue uno de los objetivos prioritarios de uno de los 
organismos culturales más representativos del Noucentisme, el Institut d’Estudis Catalans.   
Carner concluía con las siguientes enseñanzas que se deducían de la «glòria universal del 
Florentí»:  
 
    Que, contràriament a les dites dels últims grisos adoradors del «progrés», que parlen de l’emasculació 
religiosa, no hi ha coses més veïnes que la teologia i la passió. 
    Que essent el cristianisme a la moral com el classicisme a la literatura, la llur coincidècia determina un 
apogeu de l’esperit humà. 
    Que el classicisme, a través dels temps, no canvia d’esperit, sinó d’idioma. Potser els grecs d’avui no 
poden ésser clàssics: nosaltres demà començarem d’esser-ne. 
    Que adversament a les dites de certs partidaris dels butlletins oficials i dels bans militars —coneguts, si 
més no en essència, en el temps d’Isaïes i en el del Dant— no hi ha com els pobles captius, esquarterats, per 
a dar vidents universals (Carner, 1921: 274-275). 
 
A partir de la concepción de pasión como implicación civil y moral, Dante era el emblema 
de un patriotismo fortalecido por el cristianismo, valores esenciales de la ideología conservadora 
catalanista carneriana. A esta relación entre fe y pasión aludía el dantista Francesco De Sanctis:  
 
E la fede è non solo credere, ma volere, amare, operare; è non solo pensiero, ma sentimento ed azione. 
Dante ebbe fede. 
    Ebbe fede in Dio, nella virtú, nella patria, nell’amore, nella gloria, ne’ destini del genere umano. La sua 
fede è sí vivace che le sventure e i disinganni non possono affievolirla, nutre sino all’ultimo speranze di 
prossima redenzione, e muore in tutta la giovinezza delle sue illusioni e delle sue passioni (De Sanctis, 
1955: 559). 
 
Asimismo la grandeza de Dante reflejaba lo que podía suponer la convergencia del 
cristianismo, en cuanto culminación de la moral, y del clasicismo, en cuanto culminación de la 
literatura. Y al clasicismo, que un tiempo pudo pertenecer a otros pueblos, aspiraba la Cataluña 
coetánea a Carner; clasicismo que podía llegar a través de la profunda y sistemática recuperación 
de los clásicos catalanes y de sus fuentes y cuya aspiración hacía de Cataluña una nación más 
próxima a Europa que al resto de España. 
La última de las enseñanzas dantescas deducida por el poeta catalán era que de los 
pueblos deshechos y cautivos —como lo era la Italia de Dante, desunificada y afligida por 
profundos conflictos, y lo era la Cataluña de Carner, desunificada y sometida a España— es de 
donde surgen figuras universales como la del poeta toscano, a quien «la sventura, non che 
                                                          
666 Pla cuenta que durante el periodo genovés, Carner devoraba los diarios italianos e ingleses (Pla, 1981: 244-245).  
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invilirlo, lo fortifica e lo alza ancora piú su» (De Sanctis, 1955: 559). Más que una enseñanza, era 
un augurio para Cataluña.  
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V. El VI centenario de la muerte de Dante Alighieri en Cataluña 
 
 
    Catalunya prengué part en la universal celebració del VIè Centenari dantesc amb una inusitada solemnitat, 
tants foren els actes que s’hi organitzaren i tantes les publicacions que commemoraren aquell esdeveniment. 
Del nostre temps, no recordem cap altre centenari que hagi tingut a casa nostra una celebració més intensa 
(Alòs, 1931: 370).  
  
Con estas palabras Ramon d’Alòs abría la reseña «VI Centerari de la mort de Dant 
Alighieri, 1321-1921» que publicó en 1931 en el Anuari 1921-1926 del Institut d’Estudis Catalans. 
Y es que la eclosión que alcanzó la celebración conmemorativa en Cataluña debió superar con 
creces todas las expectativas.  
La labor que a este respecto llevaron a cabo personajes como Antoni Rubió i Lluch y 
Ramon d’Alòs-Moner, así como las actas del Institut d’Estudis Catalans, evidencian que la 
celebración fue fuertemente promovida por intelectuales y organismos que actuaban dentro del 
proyecto colectivo de la construcción de una Cataluña nacional y estaban insertados o 
estrechamente relacionados con la política cultural mancomunitaria, que era la única que, además 
de ofrecer la posibilidad de un desarrollo auténtico de la cultura catalana y en catalán, funcionaba.  
Asimismo, no se puede obviar la importancia de la encíclica dantesca In praeclara summorum 
de Benedicto XV, del 30 de abril de 1921, ya que supuso el impulso para que las plataformas 
doctrinales participasen en la conmemoración. Ahora bien, estas plataformas se adherían a 
tendencias ideológicas diferentes respecto a la realidad catalana, tendencias que se reflejaron en el 
diverso uso ideológico de la figura dantesca que llevaron a cabo.   
También la Società Nazionale Dante Alighieri tuvo un papel importante en la celebración 
del centenario al organizar numerosas actividades en honor del poeta. Pero, además, contribuyó a 
su resonancia a raíz de la polémica que suscitó la decisión de erigir un monumento de Dante en el 
parque de Monjuïc.  
 
V.1. Publicaciones periódicas 
 
V.1.1 Revistas no doctrinales en catalán 
La Revista, a.VII, n. 127 (1 de enero de 1921)667 
La Revista dedicaba la labor del año 1921 al Dante poeta, patriota y creador del italiano, 
viendo en Cataluña, vinculada a Italia por un clasicismo étnico, una situación semejante por 
                                                          
667 A propósito de las generalidades de La Revista vid. p. 219. En red: http://www.bnc.cat/digital/arca/index.html 
[fecha del último acceso: 18-I-2013) 
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discordias y conflictos a la Italia dantesca. Así dice el epígrafe:   
 
SOTA L’ADVOCACIÓ 
DE 
DANT ALIGHIERI 
QUE OBIRÀ MÉS ENLLÀ DE LA SERVITUD I LA DISCÒRDIA 
UNA GRAN ITALIA 
QUE D’UNA LLENGUA IGNORADA PER LA PEDANTERIA 
EN FEU EL MATERIAL 
DEL MES GEOMÈTRIC I HUMÀ DELS CANTS 
ELS AMICS DE LA REVISTA 
POSEN LA TASCA 
DE L’ANY JUBILAR DE MCMXXI 
QUE VEU EN CATALNUYA 
ENGRUNA DE ROMA 
DOLORS I VOLUNTATS I ESPREANCES SEMBLANTS 
 
La nota que cerraba el número refleja el valor que La Revista atribuía a la conmemoración, 
ya que su celebración debía extenderse a todo el año 1921: 
 
    LA REVISTA no clou aquí el seu comentari al Dant. Manquen les col·laboracions de Carles Riba i J. 
Farran i Mayoral, junt amb documents i aportacions d’Artur Farinelli, Benedetto Croce i Carles Maurras, i 
altres, que seran publicats durant l’any. L’exemplaritat del centenari no pot ésser limitada a un moment, a 
una Comissió o a una festa. L’any jubilar de 1921 és, tot, ell, dedicat a l’Alighieri (p. 28).    
 
De los autores mencionados en la nota solo tenemos noticia de la publicación de Charles 
Maurras, «Le conseil de Dante (Beatriu)» 668, y de la de Benedetto Croce, «El centenari de 
Dant»669. Pero sí se publicaron «Dant Alighieri. Sonet III» de la Vita Nuova, «Planyeu, o els 
amadors, ja que Amor plora» («Piangete, amanti, poi che piange Amore»), versión realizada por 
Joaquim Ruyra670; «Del Purgatorio (Fragment del llibre Crítica de la Divina Comèdia)», extracto de la 
traducción que Josep Maria Capdevila llevó a cabo del capítulo de la Storia della letteratura italiana 
de Francesco De Sanctis relativo a la Commedia671; y, de diversa índole, el artículo «L’objecte de la 
Commedia», que precedía la versión catalana en prosa y en verso del canto IX del Infern realizada 
por Llorenç de Balanzó672, artículo del que emerge la ideología fuertemente católica del traductor, 
que veía en la Commedia la intención dantesca de realizar una apología del catolicismo y definía la 
obra como «un tractat de Religió i Moral en forma de Poema» (Balanzó, 1921b: 263).   
Llorenç de Balanzó i Pons —conocido como Marqués de Balanzó por el título pontificio 
que le concedió Benedicto XV— era un empresario que se dedicaba a la literatura. En 1924 
publicó la versión íntegra en catalán de la Divina Comedia en prosa y en verso, aunque en 1921 ya 
                                                          
668 VII, n. 129-130 (1-16 de febrero de 1921), pp. 61-63, trad. M. Solá Ferrer.   
669 VII, n. 131 (1 de marzo de 1921), pp. 73-75, trad. M. Solá Ferrer.  
670 VII, n. 134 (16 de abril de 1921), p. 120. 
671 VII, n. 138 (16 de junio de 1921), pp. 183-184.  
672 VII, n. 143 (1 de septiembre de 1921), pp. 263-270.  
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era conocida la gran labor que tenía entre manos. A pesar de que fue tenido en consideración su 
inmenso esfuerzo, así como el hecho de que se tratase de una publicación de la obra íntegra —en 
Cataluña la única traducción íntegra que se había publicado en catalán era la de Andreu Febrer, ya 
que la de Antoni d’Espona i Nuix quedó inédita y la de Verdaguer i Callís era incompleta—, la 
traducción no fue bien acogida por la crítica (Gavagnin, 2005: 221-224)673.         
Volviendo al monográfico dantesco, los trabajos que La Revista publicó en el primer 
número de 1921 fueron «Moralitat del centenari», a cargo del director de la revista, J. M. López-
Picó; el poema Dant, de Alexandre Plana (Plana, 1921: 2-3); «L’obra del Dant, mal coneguda», de 
R. Rucabado; «Dant Alighieri», de Pere M. Bordoy i Torrents; la traducción de Narcís Verdaguer i 
Callís de «La Divina Comèdia: Infern. Cant III» (Verdaguer i Callís, 1921a: 9-11); «De la primitiva 
traducció catalana de La Divina Comèdia», de Ramòn d’Alòs; la traducción de Andreu Febrer del 
«Pugatori. Cant V» (1921a: 13-16); «L’estil del Dant», de Francesc Pujols; «L’al·legoria en l’obra 
del Dant», de Manuel de Montoliu; «L’avara povertà», de Lluís Nicolau d’Olwer; la traducción de 
Llorenç de Balanzó de «La Divina Comèdia: Paradís. Cant trigessim tercer (darrer)», (Balanzó, 
1921a: 22- 26); y, por último, la traducción de J. Lleonart de los sonetos «Nelle man vostre, o 
gentil donna mia...», «Guido, vorrei che tu e Lapo ed io...», y «Dagli occhi della mia donna si 
muove...», así como de la canción «Madonna, quel signor che voi portate...» en «Del 
“Canzioniere” de Dant Alighieri» (Lleonart, 1921a: 27- 28) 674.    
En «La Moralitat del Centenari» López-Picó invitaba a abandonar la mala costumbre de 
acercarse a la obra de los grandes hombres a través de los comentarios de otros, en lugar de 
acudir a ellos directamente. Estas lecturas —cita como ejemplo a Macaulay y a Charles Maurras, 
que ven respectivamente en Dante al creador de su lengua, y por tanto de su nación, y al hombre 
del cual irradia la poesía, el pensamiento y la virtud y cuya superioridad lo excluye de la «raça dels 
pares directes» que formaron nuestro espíritu y nuestro gusto— nos impiden llegar 
verdaderamente a Dante. Así que hay que aprovechar la ocasión del centenario, afirmaba López-
Picó, para encontrarse con Dante «[s]ols rostre amb rostre, que tant val com dir totes les càbales 
enterrades i el Dant actualitzat, nostrat, per virtut del retorn etern que té la poesía» (López-Picó, 
1921a: 2). Y añadía: «I és així com anem alliberant-nos de totes les rotulacions que ens falsejaven 
                                                          
673 Gabriella Gavagnin evidencia el silencio a propósito de la traducción de Llorenç de Balanzó del que fuera el 
primer traductor al catalán de la Vita Nuova, Manuel de Montoliu (Gavagnin, 2005: 224). Aunque se trata solo de 
conjeturas, no sería extraño, a nuestro parecer, que este silencio tuviese que ver con la posición crítica que Llorenç de 
Balanzó mostró hacia ciertas interpretaciones oscuras de la Divina Comedia en su artículo de La Revista «L’objecte de la 
Commedia», calificación que, como veremos, bien podía aplicarse a la interpretación que Montoliu publicó en el 
primer número dantesco de La Revista. Montoliu veía alegorías oscuras «que s’esgoten, com un misteriós tresor, al 
fons de les imatges sublims del món dantesc» (Montoliu, 1921: 17) y Llorens de Balanzó manifestaba: «Evident que 
per a nosaltres és obiradora solament la superfície, i encara, del Poema; però a pretendre com alguns que aquest sigui 
un enigma, và una distància inmensa que es pot omplir a caprici d’escriptor» (Balanzó, 1921: 263).  
674 Según la clasificación de Michele Barbi correponden a Rime LXVI, LII, LXV, LVII.  
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la comprensió» (ibidem). Cierto es que no se puede decir que esta invitación del director fuese 
acorde al epígrafe de La Revista. 
Pero si López-Picó predicaba una lectura, digamos, no condicionada, Ramon Rucabado, 
en «L’obra del Dant, mal coneguda», promovía con énfasis una lectura bien precisa. Su 
interpretación de la Divina Comedia se caracterizaba por la consideración de la obra desde la 
doctrina cristiana:  
 
    Quantes i quantes vegades sent hom que l’obra dantesca, la Trilogia, i l’altíssim desig que la mou, són mal 
coneguts de la gent que ho admiren o que ho toquen! Quants celebraran enguany l’efemèride, que no 
creuen en l’Infern, ni el el Purgatori, ni en el Paradís! […] 
    No. No hi ha dret a admirar el Dant sense creure-hi. Ai! que el centenari servirà de sobreeixidor per al 
diletantisme de molts pels quals el culte al príncep dels poetes italians és un equivalent al cervantisme oficial 
espanyol! Prou valdria més que callés tot aquell qui no es senti emportat del goig de  
ficcar lo viso per la Luce Eterna 
(Par. XXXIII, 83) 
    Qui no vulgui acompanyar-lo al Paradís, no literari, sinó real i veritable, no ama el Dant, per més que se 
n’ompli la boca (Rucabado, 1921: 3).  
 
Para Rucabado, el valor de la Divina Comedia se fundamentaba en su significación cristiana, 
pero, por más que existiese literatura de ultratumba en tierras cristianas —afirmaba Rucabado—, 
ninguna obra podía competir con la organicidad ni con el valor poético de la Commedia. Además, 
Dante era una figura universal. De ahí que el autor propusiese, a modo de desafío —o no—, la 
popularización ortodoxa de la obra. Eso sí, debería ser Cataluña, católica, la que lanzase esta 
Summa popular; y debería hacerlo en catalán. La consideración de la obra bajo el aspecto 
lingüístico recubre una importancia crucial en el artículo de Rucabado, que aprovecha para lanzar 
una explícita y fuerte crítica a la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri por excluir la lengua 
catalana del certamen literario que convocó con motivo del centenario dantesco con el pretexto 
—falso— de no ser lengua oficial675:  
 
    Catalunya, que aporta a l’homenatge l’ofrena poc banal de tres versions recents, la d’En Verdaguer i 
Callís, la de N’Antoni d’Espona i la d’En Llorenç de Balanzó (malgrat lo qual ha estat bannida la nostra 
llengua del certamen ara organitzat per la Società Dante Alighieri de Barcelona, per la raò (?) de què la 
llengua catalana no és oficial (!): argument que, ultra ésser injust, ingrat, impertinent i impolític, demostra 
ignorar que tot justament l’haver l’Alighieri recomençat i fet tota la Commèdia en italià, després d’haver-s’hi 
posat en llatí, era per a mostrar la potència de la llengua popular per sobre de l’oficial, que era la llatina), 
Catalunya, doncs, hauria d’ésser la qui elaborés aquesta Summa popular de la D.C., segons l’ànima catòlica 
del seu benaurat autor. Llavors començaria a ésser ben conegut aquí el pensament del Dant (ibidem: 4).  
  
En el artículo «Dant Alghieri», Pere M. Bordoy i Torrents llevaba a cabo una apología del 
cristianismo y, concretamente, del escolasticismo. Partiendo de la necesidad de exponer las 
características del ambiente en el que se gestó la Divina Comedia, el autor afrontaba la trayectoria 
                                                          
675 Rucabado, en nota, aclara que la lengua catalana era oficial en la Mancomunitat de Catalunya y cooficial en todos 
los ayuntamientos y diputaciones de las cuatro provincias (Rucabado, 1921: 4).  
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que había llevado a la formación de dos momentos cruciales en la Edad Media y que «responen 
de ple als aspectes mestres de tots els éssers, i foren irradiats concretament de l’única força viva 
que aleshores universalmente imperava, l’Esglesia Romana» (Bordoy i Torrents, 1921a: 5). El 
primero de ellos, posible gracias a la intervención de núcleos religiosos, consistió en la 
organización social y en Cataluña fue encarnado por el obispo Oliva; en cuanto al segundo, 
representado en Cataluña por Ramon Llull, se caracterizó por la simultaneidad «de llum i d’amor 
ideal, de veritat i de bondat, de plenitud intel·lectual i volitiva en les més altes esferes de la 
convivència humana» (ibidem: 5), que proclamaron los seguidores de santo Domingo y de san 
Francisco. Bordoy i Torrents proponía, así, la revalorización de una Edad Media marcada por el 
cristianismo en línea con la corriente de interpretación dantesca filosófico-religiosa.  
Pero si el cristianismo, a partir de entonces, gravitó «amb tanta de puixança a l’univers que 
tot radi humà d’actuació restà amarat pels ensenyaments de l’Evangeli i per les il·luminadores 
interpretacions i comentaris de l’Escolàstica», en la època de Dante su parte social había perdido 
el equilibrio «entre la substància i la perifèria, entre el centre ideador i sa verificació humana, 
propendint a un excés de material plasticisme. D’aquí esdevingueren els planys del Dant […], els 
quals coinciden, no amb les trajectòries de Luter substantivament contraposades amb les del 
poeta de Florència, sinó amb la idealitat que més endavant va guiar els Pares del Concili de 
Trento» (ibidem: 6). 
El segundo punto que Bordoy trataba en el artículo era la personalidad de Dante 
partiendo de los dominios en los que se puede dividir la mentalidad humana: la inteligencia, cuyo 
máximo representante en la Edad Media fue santo Tomás; la imaginación, representada por Fray 
Edigio Colonna; y la fantasía, por san Buenaventura. Dante «es formà en la primera; però el seu 
temperament i les seves inclinacions més predilectes se n’anaven inconscientment cap a la segona. 
Tal és la personalitat del Dant: esperit imaginatiu abillat accidentalment amb esplendors 
sobreposades i profundes de l’esguard de la intel·ligència» (ibidem).  
Por último Bordoy comentaba el primer terceto de la Commedia proponiendo, junto al 
texto italiano del sacerdote Baldassarre Lombardi (1820), la versión de Andreu Febrer. El autor 
interpreta los tres versos a partir de la moral cristiana escolástica, evidenciando la influencia de la 
Sagrada Escritura en la obra dantesca, la semejanza entre la conciencia que Dante tenía de sí 
mismo como entidad perdida y el momento de la conversión de san Agustín, así como la 
influencia de la ética nicomaquea de Aristóteles.       
Además del comentario filológico-textual de Ramon d’Alòs «De la primitiva traducció 
catalana de la Divina Commèdia», el número también proponía el breve artículo «L’estil del Dant» a 
cargo del intelectual y crítico de arte Francesc Pujol. «L’estil del Dant» refleja una lectura de la 
trilogía dantesca fundamentada plenamente en el criterio estético. La Divina Comedia, según 
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Pujols, no solo es superior al resto de la producción poética de Dante, sino que es tal su 
perfección estilística que Alighieri se adelanta a su tiempo y, de no ser por el tema y por la 
religiosidad que inspira, la obra podría situarse en el siglo XIX. Pero el objeto de la admiración de 
Pujols es, además de la Commedia, el Dante real:  
 
    se’ns ha fet molt estrany […] que un home del segle XIII, que és el segle de la ingenuïtat i el primitivisme, 
tant en la concepció com en l’execució de les obres d’art, assolís la gran perfecció d’estil que va assolir, que 
sembla més pròpia d’un segle XIX, que d’un segle XIII, i molt més tractant-se com es tracta del Dant, que 
abans d’escriure’ns La Divina Comèdia ens va deixar escrita Vita Nuova, que per la concepció o l’execució és 
verament una obra que es pot molt ben comparar amb les d’aquella època […], perquè no pot ésser ni més 
ingènua ni més refinadament pura i primitiva, i en canvi La Divina Comèdia no solament de concepte sinó 
per la manera d’estar escrita i redactada presenta la forma retòrica del segle XIX, no sols en les imatges i les 
comparacions que hi posa a cada pas, sinó en la mateixa construcció de la mètrica, que és accentuada i 
rimada amb la plenitud del ritme i de la rima de la poesia de la centúria pasada […]. 
    [S]i no fos pel tema que tracta i més que res la fe religiosa que l’inspira, els crítics d’art l’hauríem de treure 
del segle que és per posar-lo al XIX. […] 
     Discutir fins a quin punt el Dant, que és un home sublim, ha sigut víctima, en La Divina Comèdia que li 
ha dat la celebritat que té, del fenòmen estètic del segle XIX, seria un dels punts més interessants per 
nosaltres els crítics d’art, i encara que no cal dir que els que subscribim som dels més modestos que hi pugui 
haver, ens aventurem a dir que, si no estem equivocats […], hi hauria mil maneres de trobar senyals del 
fenomen estètic del segle esmentat en el gran poema del Dant, si no en el conjunt, que té una grandesa que 
espanta, en més de quatre i en més de cins detalls, deixant sempre de banda que hi ha molts que participen 
de la grandesa i la sublimitat del conjunt com si hi estiguessin concentrades del tot, malgrat que fins en 
aquests punts determinats no negarem que la crítica hi pogués trobar pocs o molts símptomes del que diem, 
que si tant se’ns apura direm que no sols es troben en aquestes parts del Dant, sinó que d’una manera 
general es pot dir que són la característica de la poesia italiana, que quan els altres països encara no daven 
senyals de sortit dels estils medievals, els italians ja começaven a tocar la retòrica (Pujols, 1921: 16-17).    
 
 Mario Casella criticó el estudio de Pujols en la reseña sobre el centenario dantesco en 
Cataluña que realizó para el Bulletino della Società Dantesca Italiana: «il Pujols si domanda se in 
Dante, che da vero e grande poeta sa la forza del suo genio sopra gli altri volare come aquila e di 
balzo raggiungere le cime della classicità, l’amore della perfezione stilistica abbia talvolta frenato 
l’impeto della primitiva emozione estetica» (Casella, 1921: 62). También la estudiosa Gabriella 
Gavagnin lo juzgaba pésimo, «francament desencertat i inaceptable» como ejecicio crítico 
(Gavagnin, 2005: 207). A nuestro parecer, la brevedad y las consideraciones superficiales del 
artículo nos dan la idea de que se trataba simplemente de un artículo de circunstancias sin 
ninguna pretensión, que debe entenderse tan solo como un elogio de la obra dantesca y, más en 
general, de la literatura italiana, quizás un tanto desafortunado y efectivamente ininteligible en su 
parte final. Pero parece evidente que la intención, exclusivamente divulgativa, estaba exenta de 
cualquier ambición crítica.          
Por su parte, Manuel de Montoliu reproducía en «L’al·legoria en l’obra del Dant» el 
último de los tres artículos de la serie «Beatriu. Assaig de crítica dantesca» que publicó la revista 
Empori en 1908, cuyo título era «El símbol de Beatriu»; solo añadía, afirma Francesco Ardolino, 
«mercès al saqueig de les idees de Ozanam, algunes observacions sobre l’al·legoria i el 
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simbolisme» (Ardolino, 2007: 24)676. A partir de la dedicatoria latina que acompañó la entrega del 
Paradiso a Cangrande della Scala677, Montoliu fudamentaba el asunto u objeto de la Divina Comedia 
en la alegoría: «si considerem l’obra segons el sentit al·legòric, l’asumpte és l’home quan, per la 
llibertat del seu albir mereixent o desmereixent, se troba sotmès a la justícia del premi o del 
càstig...», traduce Montoliu. Pero el traductor de la Vita Nuova veía, además, unas alegorías 
misteriosas «que s’esgoten […] al fons de les imatges sublims del món dantesc» (Montoliu, 1921: 
17), interpretación que se reconducía a la lectura dantesca de Rossetti678. Si en la Vita Nuova, dice 
Montoliu, la alegoría «és tan evident, que no puc imaginar que ningún gosi negarla» (ibidem: 18), 
basándose en los diversos pasajes de la trilogía que, según él, constituyen una prueba evidente de 
la adhesión de Dante a la secta literaria de los Fedeli d’Amore, afirma que «és encara més fàcilment 
provador el caràcter simbòlic de la Divina Comedia en lo que toca al personatge de Beatriu» 
(ibidem).  
En el artículo «L’avara povertà» Lluís Nicolau d’Olwer refutaba la interpretación que 
Frederic Rahola publicó sobre el controvertido verso dantesco en 1913 en la revista Ilustració 
Catalana679 y que el suplemento dantesco de El Correo Catalán reprodujo en castellano en el año 
del centenario680. Para ello Nicolau llevaba a cabo el análisis histórico-textual del fragmento 
relativo al verso l’avara poverà di Catalogna del canto VIII del Paradiso. Se trata del pasaje en el cual 
Dante encuentra a Carlo Martello de Anjou (1271-1295), primogénito de Carlos II y de María de 
Hungría, cuya muerte precoz en el levantamiento popular contra los franceses en Sicilia —que 
empezó con las Vísperas sicilianas (1282)—, impidió que se unificasen la corona de Hungría, 
Provenza, Nápoles y Sicilia. El reino de Sicilia, que quedó en manos de Pedro III de Aragón 
desde 1282, después pasó a su primogénito Alfonso III y, al morir este, a su segundo hijo, Jaime 
II de Aragón, pasando, posteriormente, a su tercer hijo Federico II de Aragón (1296). El 
                                                          
676 «Beatriu en relació ab l’ambient social de la seva època», Empori, n.7 (enero) pp. 26-30; «El misteri de Beatriu y ‘ls 
seus intèrprets», Empori, n. 8 (febrero), pp. 47-53; «El símbol de Beatriu», Empori, n. 10 (abril), pp. 128-130; sobre 
Dante en la obra de Montoliu vid. Ardolino, 2007: 9-36.       
677 Acerca de la autenticidad de la Epistola a Can Grande della Scala, Vossler citaba el estudio de Zingarelli, Dante, 
Milán, Vallardi, s.a., p. 308 y ss. y p. 723 y ss., que rechaza en pleno la autoría dantesca, y el estudio de E. Moor en 
Studies in Dante, third series, Oxford, 1903, p. 284 y ss., que sostiene con argumentos consistentes la partenidad 
dantesca del texto. Vossler adoptaba al respecto una posición precabida en cuanto que consideraba prematura 
cualquier decisión, aunque admitía que no existían argumentos contra su autenticidad (Vossler, 1983a: 89).   
678 Gabriele Rossetti también partía de la epístola dantesca a la hora de tratar la alegoría en la Divina Comedia: «Dante, 
nell’enumerare i vari sensi che posson notarsi in un passaggio del suo poema, scrivea così a Can Grande: ‘Siccome 
questi sensi mistici si appellano con vari nomi, così i lettori possono generalmente circa loro ingannarsi: essendo i 
sensi allegorici diversi dal letterale o dal istorico’. Egli è dunque siccuro, per sua stessa testimonianza, che 3 sensi son 
chiusi nella sua Commedia: secondo la semplice lettera; secondo l’allegoria morale; secondo l’allegoria storica o 
politica. […] Ma delle molte indicazioni allegoriche onde quest’onda è seminata, e dirò anche rigurgitabile, trarrò 
dalle ombre quelle sole che a me paiono sicure, le quali hanno appoggio visibissimo, o nella scienza o nella storia» 
(Rossetti, 1827: III-IV).     
679 Rahola, F. (1913): «Comentaris a un vers famós del Dant», Ilustració catalana, XI, n. 508 (2 de marzo).  
680 «Un verso famoso», suplemento literario de El Correo Catalán, 17- XI-1921, p. 13. Vid. «Anexos», p. 635.  
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fragmento es el siguiente681:  
 
       Se mala signoria, che sempre accora  
li popoli suggetti, non avesse 
mosso Palermo a gridar: «Mora! Mora!» 
    E se mio fratre questo antivedesse, 
l’avara povertà di Catalogna 
già fuggiria, perché non gli offendesse; 
    Chè veramente provveder bisogna 
per lui, o per altrui, sì ch’a sua barca 
carica più d’incarico non si pogna. 
    La sua natura, che di larga parca  
discese, avria mestier di tal milizia  
che non curasse di mettere in arca. 
(Paradiso, VIII, 73-84) 
 
Para Frederic Rahola, l’avara povertà di Catalogna era Federico de Aragón, el cual, si el mal 
gobierno que atormenta a los pueblos sometidos no hubiese impulsado a Palermo a las Vísperas 
sicilianas y el hermano de Carlos Martello de Anjou, Roberto de Anjou [mio fratre], rey de 
Nápoles, aprendiese de ello, «gobernant bé i no carregat massa la barca», habría huído y no 
ofendería a Sicilia (Nicolau, 1921: 20; Rahola, 1921: 13).  
     Esta interpretación, que concentraba la crítica dantesca en la única figura de Federico de 
Aragón, obedecía, según Nicolau d’Olwer, a la intención de Rahola de «deslliurar la nostra terra 
de l’estigma dantesc». La intención declarada de Nicolau era, en cambio, la de afrontar una 
cuestión de crítica literaria «fugint tot apassionament d’amor pròpia nacional» (Nicolau, 1921: 20). 
Respaldado por la crítica italiana, Nicolau rescataba el sentido literal del fragmento a través de un 
análisis textual según el cual el sujeto de «fuggiria» es «mio fratre», es decir, el hemano de Carlos 
Martell, Roberto de Anjou, y el de «offendesse» es «l’avara povertà». La solución sería: «si el meu 
germà, abans (de pujar al soli de Nàpols) tingués present això (les Vespres Sicilianes), ja fugiria 
l’avara pobretat de Catalunya, per tal que no el perjudiqués». Ahora se trataba, pues, de averiguar 
a qué hacía referencia «l’avara povertà». Nicolau, con gran parte de la crítica italiana, llegaba a la 
conclusión de que se trataba de los oficiales y caballeros catalanes que Roberto de Anjou conoció 
cuando estuvo preso en Cataluña desde 1288 hasta 1295 —año del tratado de Anagni—, y que lo 
acompañaron cuando volvió a Nápoles. Pero lo cierto es que el comentario del historiador 
catalán tampoco escapaba al patriotismo; reconociendo que «tot i al·ludir personatges concrets, 
sembla que visi sencer el nostre poble» (ibidem: 21), Nicolau d’Olwer sacaba a colación la pobreza 
en la que vivió Cataluña en el siglo XIII y buena parte del XIV y la consideración de «joiosos, 
hospitalaris i pobres» que emergía de la poesía trovadoresca para concluir que «de la pobresa a 
                                                          
681 Reproducimos el fragmento del artículo de Nicolau d’Olwer (1921: 20).  
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l’avarícia hi ha un pas molt sovint saltat que els nostres enemics no avien pas de perdonar-nos» 
(ibidem: 21), y, de hecho, no lo hizo el interlocultor de Dante, Carlo Martello d’Anjou.  
 
Catalana, a. IV, n. 102 (15 de septiembre de 1921)682 
La revista de Francesc Matheu, plataforma de los intelectuales y eruditos afines a la 
ideología de la Renaixença y reacia a las normas ortográficas del Institut d’Estudis Catalans, 
también colaboró en las celebraciones dantescas; primero con la publicación de la conferencia 
pronunciada el 9 de febrero de 1919 por J. Soler i Palet en la Real Academia de Buenas Letras, 
que apareció en Catalana en abril de 1921683, y, después, con el monográfico dedicado al poeta.   
 En «L’obra del Dante a Catalunya» Soler i Palet constataba el conocimiento de la 
existencia de la obra del poeta florentino en Cataluña a través de los trabajos realizados por 
estudiosos extranjeros —Croce, Sanvicenti o Camboliu684— y españoles —entre los que se 
encontraban Pérez Bayer, Torres Amat, Amador de los Ríos, Milà i Fontanals, Gaietà Vidal i 
Valenciano o Rubió i Lluch685— y, asimismo, daba a conocer noticias inéditas gracias a la 
investigación de manuales pertenecientes al Arxiu Notarial de Barcelona que había realizado 
(Alòs, 1931: 371). Además, Soler i Palet confirmaba la noticia que Vidal i Valenciano recogía de 
Torres Amat a propósito de la existencia de unos Comentaris dels càntichs y estancies del Infer del poeta 
Dante Alighieri, manuscrito anónimo del siglo XV que se encontraba en la Biblioteca Universitaria 
de Barcelona, añadiendo ulterior información sobre una nota que acompañaba dicho manuscrito. 
Como hemos visto, el estudio de este manuscrito y de la nota fue objeto de dos de los trabajos 
científicos del centenario: el de Miquel i Planas, «Nota sobre un manuscrit dantesc», publicado en 
el homenaje de El Correo Catalán (Miquel i Planas, 1921: 8-9), y el homónimo publicado en el 
monográfico dantesco de Estudios Franciscanos por Ramon d’Alòs (Alòs, 1921f; 391-393), quien 
finalmente resolvió que el manuscrito no se trataba de un comentario original, sino de la 
traducción de los comentarios dantescos de Landino. El trabajo de Soler i Palet, aunque no 
                                                          
682 Para las generalidades sobre Catalana  vid. p. 147. En red: http://www.bnc.cat/digital/arca/index.html [fecha de la 
última consulta 18-I-2013] 
683 «L’obra del Dant a Catalunya», Catalana, IV, n. 92 (15 de abril de 1921), pp. 145-157. En red.  
684 Se trata de las obras de Benedetto Croce, La Spagna nella vita italiana durante la Rinascenza (1917); de Bernardo 
Sanvisenti, I primi influssi di Dante, di Petrarca e del Boccaccio sulla Letteratura spagnuola (1902); y de Camboliu, Essai sur 
l’histoire de la litterature catalane (1858).  
685 Pérez Bayer hablaba de la versión de Febrer en la reproducción de la Bibliotheca Vetus d’En Nicolàs Antonio 
(1788); Torres Amat en su Diccionario crítico de los escritores catalanes (1836); Amador de los Ríos en las Obras de D. Iñigo 
López de Heredia, Marqués de Santillana (1852); y Llacayo y Santa María en su obra Antiguos manuscritos de Historia, ciencia y 
arte militar, medicina y literarios existentes en la Biblioteca de San Lorenzo del Escorial  (1878). Por su parte Milà i Fontanals 
daba cuenta de varios poemas de Febrer en los que se reconoce la influencia dantesca, Obres Completes, III, 1862, pp. 
175 y 256; y F. Pelay Briz publicó en 1867 dos fragmentos de la obra de Febrer Linatges, que ya había recogido 
Camboliu en su ensayo en Lo llibre dels poetes, cansoner de obres rimades del sigles XII-XVIII. Soler i Palet también citaba 
los dos artículos de Vidal i Valenciano «Estudios literarios. Imitadores, traductores y comentadores españoles de la 
Divina Comedia», que fueron publicados en 1869 en la Revista de España, así como el Sumario de la historia de la literatura 
española de Rubió i Lluch (1901), por su parte dedicada a Dante en las letras catalanas (Soler i Palet, 1921: 148-150). 
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formase parte de un monográfico y fuese un tanto desordenado, suponía una contribución no 
indiferente en el ámbito de las relaciones histórico-literarias entre Italia y Cataluña; de ahí que 
Ramon d’Alòs lo incluyese entre la producción dantesca catalana relativa al centenario que envió 
a instituciones y estudiosos italianos.      
 En cuanto al monográfico dantesco publicado por Catalana, el padre Jaume Barrera abría 
el número de la revista con «Les dues ciutats hospitalaries del Dant», ‘In Vita’ e ‘In morte’. La 
primera, contra cualquier pronóstico, se trataba de Rávena, por ser la que lo acogió en su exilio al 
tiempo que fue la ciudad en la que murió. Barcelona, en cambio, era la ciudad ‘In morte’ del 
poeta, porque fue la primera que acogió el espíritu dantesco al ser la representación de la patria de 
Andreu Febrer, autor catalán de la primera traducción en verso en lengua romance. Así, su 
espíritu «viu, present y palpitant en el poema sagrat, fou acullit a Barcelona, cap y casal de tota la 
terra catalana. Barcelona, Catalunya obría les portes del palau del séu verb al esperit del poeta de 
la Commedia» (Barrera, 1921: 385).    
Por su parte, Franquesa i Gomis publicó «Nota sobre la Comedia del Dant a Catalunya», 
artículo en el que manifestaba su consideración de Dante no solo como poeta del cristianismo y 
autor de la trilogía cristina, sino como genio poético autor de una obra de alto valor estético.  
 
    El Dant en aquesta esplèndida trilogía, justament calificada de Divina, abassega tot lo saber del segle XIII 
y s’apropía tots los recursos d’expressió y tot l’ideal del art cristià de son temps en ses diverses 
manifestacions ab sols l’auxili de la paraula. Per que si ses concepcions gegantines, sa imaginació 
fecondíssima, sa força gràfica d’expressió y ses frases lapidaries l’enlayren a la categoría de poeta dels poetes 
del cristianisme, lo prodigi de son cisell li fa esculpir figures immortals; hi hà en la portentosa galería de sos 
retaules lo pintor més vigorós qu’ha existit may; rodola per ses estrofes rítmiques y sonores l’harmonía 
d’una música austera y solemne y la construcció general de l’obra descobreix tan sabia distribució de 
components, tanta justesa de proporcions y tanta regularitat de línees, qu’ella per sí sola’s bastaría per desfer 
les acusacions de bàrbara y d’inculta que tan lleugerament s’han llençat contra la gloriosa Edat Mitjana 
(Franquesa, 1921a: 387).  
  
La Divina Comedia es la obra que hace de Dante el poeta por excelencia del cristianismo; 
pero es, sin embargo, su genio poético, su imaginación, su fuerza y precisión expresiva, su 
dominio en la forma poética y la proporción de la obra, lo que Franquesa i Gomis resalta del 
escritor florentino, sin insistir en la doctrina que profesaba. De hecho, si además atendemos a la 
progresiva apertura literaria de Franquesa i Gomis y a los autores que fueron objeto de su labor 
traductora, por ejemplo Sófocles o Baudelaire, no podremos interpretar los ideales cristianos 
como el motivo exclusivo o principal de su acercamiento a Dante —cabe recordar, además, su 
traducción al catalán de sonetos de Vita Nuova que se publicaron en la edición de Viada y Lluch 
en 1912. Dicho acercamiento habrá de ser interpretado más bien desde su consideración y 
admiración por Dante en cuanto poeta. Además, en ese mismo número de Catalana, Franquesa 
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publicó también su versión «Del Infern. Cant V», acompañada de notas críticas (Franquesa, 
1921b: 400-407). 
Por otra parte, el hecho de que Cataluña contase con la primera traducción en verso de la 
Divina Comedia era motivo de orgullo patriótico y el centenario suponía el momento oportuno 
para rescatar a Febrer, «injustament oblidat», y rehabilitar su obra, que, no obstante su mérito, 
tenía sin duda notables límites. Y esta rehabilitación «algú l’ha començada ja», afirmaba Franquesa 
(1921a; 388), posiblemente haciendo referencia a la edición crítica que, como hemos visto, parece 
ser que estaba preparando Ramon d’Alòs.    
Pero el extraordinario dantesco consistió sobre todo en la publicación de versiones, todas 
ellas en catalán prefabriano. Además de la de Franquesa, Catalana contó con las versiones de 
Andreu Febrer, «Del Infern. Cant I» (1921b: 391-395); Llorenç de Balanzó, «Del Infern. Cant III» 
(1921c: 396-399); Antoni d’Espona, «Del Infern. Cant XXI» y «Del Paradís. Cant XXXIII» 
(1921a: 408, 419); Rubió i Lluch, «Del Pugatori. Cant VI» (1921a: 409-413); Verdaguer i Callís, 
«Del Purgatori. Cant XXX» (1921c: 414-418); y Francesc Matheu, «Del Paradís. Cant XXXIII» 
(1921: 420).  
  
D’Ací D’Allà, vol. VIII, n. 10 (octubre de 1921)686 
La revista que publicaba la Editorial Catalana abría con la siguiente dedicatoria el número 
dantesco: 
MCCCXXI – MCMXXI 
EN AQUEST ANY JUBILAR 
SISÈ CENTENARI DE LA MORT  
DEL MÉS GRAN  
DELS POETES CRISTIANS 
DANT ALIGHIERI 
AL GUIADOR, SENYOR I MESTRE 
DE LES GENERACIONS MODERNES 
D’ACÍ D’ALLÀ 
ASSOCIAT A TOTA LA CATALUNYA 
RENAIXENT 
AQUEST HOMENATGE DE RECORDANÇA 
DEDICA  
 
Ya hemos tenido ocasión de aludir a esta revista al tratar los apuntes de Ramon d’Alòs 
referentes a los proyectos dantescos del centenario y sus trabajos «Dant Alighieri» y la 
«Topografia i distribució de les ànimes en l’altre món, segons la Divina Comèdia» publicados en 
este número. Además, la parte de D’Ací D’Allà dedicada a Dante —no era todo el número— 
                                                          
686 Para las generalidades de la revista vid. pp. 222-223. En red:  http://www.bnc.cat/digital/arca/index.html [fecha 
del último acceso: 18-I-2013]. Vid. «Anexos», pp. 522-543. 
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contenía otros dos trabajos: el artículo «Beatriu», de Manuel de Montoliu, y la versión catalana de 
Juli Vila Ortiz del soneto «Morte villana, di pietà nemica»687 de Vita Nuova (Vila Ortiz, 1921: 733).  
 En cuanto al artículo de Manuel de Montoliu, «Beatriu», se unía a la saga de artículos que 
el traductor de la Vita Nuova había dedicado a la protagonista de muchas de las creaciones 
dantescas, artículos que, en cierto modo, respondían al tiempo que recordaban o, de manera 
connotada, revindicaban su perfil de traductor catalán de la Vita Nuova688. Beatriz, como realidad 
y como símbolo, es considerada por Montoliu como motor y catalizador de toda la producción 
dantesca:  
     
Beatriu, des del dia de la seva primera aparició, es presenta a Dant com son mateix destí. La «Divina 
Comèdia» és no-res menys que la lògica continuació de la «Vida nova»; llibre en el qual el Dant fa relació de 
son primer amor. D’aquesta primera obra diu Villemain que en ella es pot reconèixer i preveure l’home que 
més tard farà el Paradís, el Purgatori i l’Infern689. 
    Tota la vida i tota l’obra del Dant és el camí espiritual que’l porta a Beatriu, realitat i símbol a un temps 
[…]. 
    Aquesta identificació de la idealitat amb la realitat, qualitat essencial de tot geni, es compleix absolutament 
en l’obra dantesca. Un amor d’infants li serveix de base per a la seva gegantina creació. Es el tema sagrat, 
son veritable leit motiv que es proposà la missió d’ampliar i sublimar amb tota la seva puixança; […] és, millor 
dit, l’esperit recòndit que anima tota l’obra dantesca […]. I així com l’amor de Beatriu és el punt de partida 
de tota la creació del poeta, també és son terme (Montoliu, 1921: 730-732).    
  
Pero por lo que realmente destaca del homenaje dantesco de D’Ací D’Allà es por el gran 
número de imágenes que publicó relativas a la biografía de Dante —como el Baptisterio de 
Florencia, la casa que debió de pertenecer a los Alighieri o el sepulcro de Dante— y a la obra 
dantesca, muchas de las cuales reproducen las obras de Giotto, A. Ciseri, Botticelli, A. Scheffer, 
H. Holiday, A. Feuerbach, O. Greiner, J. B. Carpeaux, F. Scaramuzza o G. Doré.   
 
Quaderns d’Estudi, vol. XIII, n. 49 (octubre-diciembre de 1921)690   
En las últimas páginas del monográfico, bajo el apartado «Comentari», se explicitan las 
razones del interés por el centenario del poeta y el objetivo del número. Según el texto, Quaderns 
se ocupa de Dante por «l’alta substantivitat del seu poema»: 
                                                          
687 Francesco Ardolino señala la dificultad del soneto en cuanto que se trataba de «sonetti doppi o rinterzati», 
composición típica del medioevo italiano que Dante adoptó, además de en «Morte villana, de pietà nemica», en el 
soneto del parágrafo VII de la Vita Nuova, «O voi che per la via d’Amor passate» (Ardolino, 2007: 19).   
688 El aspecto de Montoliu como reivindicador de la propia traducción en diversas ocasiones es señalado por 
Francesco Ardolino (ibidem: 26).    
689 A. F. Villemain se ocupó de Dante en los capítulos X, XI y XII del primer tomo de su Cours de littérature française. 
Tableau de la littérature au moyen age publicado en 1840. A parte de la referencia de Montoliu, de la que no da ningún 
dato bibliográfico, Francesco Ardolino no encuentra una particular correspondencia entre el estudio dantesco de 
Villemain y las consideraciones de Montoliu. El estudioso sí que evidencia, sin embargo, que la imagen del amor 
dantesco como  «la música òrfica [...] als acords de la qual s’han enllassat rítmicament fins a reposar en una harmonia 
suprema, totes les pedres d’aquesta grandiosa Catedral de tres naus que anomenem Divina Comèdia», que Montoliu no 
acompaña con ninguna referencia bibliogràfica, es un fragmento de la obra de Thomas Carlyle  (1916 [1840]): «The 
Hero as Poet. Dante; Shakespeare», en On Heroes, Hero-Workship and the Heroic in History,  p. 113 (ibidem: 24-25).  
690 Para las generalidades de la revista vid. p. 220-221. 
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    Desvetllada des de fa pocs anys la intel·ligència catalana ha assolit ja brillants posicions en les ciències de 
la matèria i de la quantitat. Però aquesta ascensió té un esplendorós cimell i definitiu grau en la cultura 
d’aquells pobles que han arribat a una equilibrada serenor de llur esperit: el conreu de les ciències 
filosòfiques, clau definitiva de la ment humana, i així com montícul des d’on l’home esguarda, en plec, les 
causes internes i externes dels éssers, i, per tant, llurs relacions, posicions i convergències augmentades en 
intensitat per mants punts de contacte que, com a novella auba ratificant, esclaten avui de les ciències 
experimentals. 
    El Dant personifica aquesta ideologia en sa cristal·lització més depurada i perfecta […] (Quaderns d’Estudi, 
1921: 399) 
 
 El objetivo del monográfico era el de presentarse como un verdadero «curset» de los 
principales aspectos de Dante, además de realizar un «sospesament de les verificacions catalanes 
de la ment dantina en els nostres avantpassats i en els contemporanis, i un assaig de reacció 
constructiva germinada a les llums del poeta de Florència». Es decir, el propósito del 
monográfico era presentar la figura de Dante Alighieri como poeta universal que adquiere ulterior 
significado dentro del contexto ideológico, histórico y cultural de Cataluña. 
Además de «Dant Alighieri per als catalans» de Josep Carner y del artículo «Fra Joan 
Pasqual Comentarista del Dant» de Ramon d’Alós, en el monográfico dantesco de Quaderns 
d’Estudi aparecieron la versión de un fragmento de La vida del Dant de Leonardo Bruni, sin firmar; 
«La Filosofia de la Divina Comèdia» del padre Rupert M. de Manresa; la versión catalana del 
«Infern. Cant I» de Joaquim Ruyra (1921b: 347-352); la versión del «Purgatori. Cant XXIX» de A. 
d’Espona (1921c: 353-358); las traducciones del «Paradís. Cant XXIX» y de la «Oració de Sant 
Bernat a Maria. (Començ del cant XXXIII)» del Paraíso, que corresponde a los treinta y nueve 
primeros versos, de Costa i Llobera (1921: 359-366)691; el artículo «El nexe de Dant amb Virgili» 
de Pere M. Bordoy i Torrents; y «El Nacionalisme i l’Internacionalisme del Dant» de Alfons 
Maseras. 
Del sacerdote capuchino Rupert M. de Manresa ya hemos aludido a su influencia en la 
Lliga Regionalista y entre los poetas y escritores catalanes que se adherían a ella, influencia que 
fue considerable desde el punto de vista de la promoción del franciscanismo dentro del partido 
catalanista conservador. De hecho, la traducción carneriana Les Floretes de san Francisco (1909) 
está precedida de un prólogo del padre Rupert. Además de su relación con Torras i Bages e Ignasi 
Casanovas, destaca el hecho de que fuera secretario del cardenal que fue a su vez secretario de 
Estado de León XIII, autor de la encíclica tomista Aeterni Patris. Además del texto sobre la 
filosofía de Dante de Quaderns, también publicó el artículo «Dant Alighieri» en la revista Estudios 
franciscanos.  
«La Filosofia de la Divina Comèdia» es para Rupert Maria de Manresa la escolástica:  
 
                                                          
691 El fragmento del canto XXXIII fue también reproducido en Catalana, a. V, n.110 (15 de enero de 1922) y en 
Almanac de les Lletres, II, 1922 (Gavagnin, 2005: 299).   
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Una superior filosofia governava tot l’esperit del poeta; filosofia que abastava i fonia en una meravellosa i 
eminent síntesi les doctrines begudes en l’escola dels filòsofs de tots els temps, en les pròpies intuïcions, i en 
aquella seva penetrant percepció que aferrava les entranyes de les coses. Aquesta filosofia, que modelà i 
enriquí les facultats mentals i el cor puixant del poeta, creà en ell aquell enllaç, aquell concert harmònic i 
esclatant de totes les seves potències, sense el qual el fruit del seu art no hauria pervingut a la seva 
insuperable perfecció. […]  
   L’excel·lència de la poesia del Dant es troba, doncs, estretament lligada amb les qualitats de la seva 
filosofia. Gràcies a ella l’altesa de la seva fantasia creadora harmonitzava, sense conflictes, sense estridències, 
amb els afectes més vius i esponerosos i fecunds; […] 
   Quina és aquesta filosofia? La filosofia del Dant és la filosofia Escolàstica (Manresa, 1921a: 293-295). 
 
 Si bien para el sacerdote la Divina Comedia es superior a la Ilíada y a la Eneida porque es 
expresión de la filosofía escolástica, la multitud de comentarios y de estudios críticos que se han 
realizado a lo largo de los siglos, afirma Manresa, avalan dicha superioridad. Entre los primeros 
cita los antiguos de Boccaccio, Pietro di Dante, Buti, Jacopo della Lana, Benvenuto da Imola, 
Landino, Vellutello, así como los de Tommaseo, Benassuti, Giuliani, Ugo Foscolo, Bianchi, 
Francesia, Fraticelli, el conde Passerini, el de monseñor Giacomo Poletto y el de monseñor 
Bartolini, los de los sacerdotes Cornoldi y Palmieri, y los más recientes de Scartazzini, Casini o 
Torraca. Entre los estudios críticos cita los de Alessandro d’Ancona, De Sanctis, Croce, Del 
Lungo, D’Ovidio, Fiammazzo, Pascoli, Negroni, Filomucci, Carbonara, Parodi, Barbi, Busnelli y 
Di Bisogno. Pero no acaba aquí. En la nota a pie de página continua su repaso en Alemania, entre 
los que destaca a Scartazzini —que era suizo—, Vossler, Grieben, Krauss y Hettinger; en 
Inglaterra, a Gladstone, lord Vernon, Witte, Gardner, Toynbee y Moore; en Francia destacan los 
estudios de Fauriel, Villemain y Ozanam, de quienes afirma que «han tingut el gran encert de 
reconèixer que és impossible endevinarne tota la superior excel·lència i virtut sense tenir en 
compte la seva significació de poeta catòlic», añadiendo que la escuela moderna, «a part alguna 
desviació, ni interesant ni sòlida», ha conservado este principio (ibidem: 289-290).  
 En cuanto a la Península Ibérica, el autor observa, también en nota a pie de página, que 
son pocas las versiones que hay de la Commedia, y de valor muy discutible, sin comentarios o 
notas que interpreten del texto dantesco, y, respeto a los estudios críticos, afirma que tampoco 
hay trabajos que manifiesten interés y estima por el poema de Dante en ninguna de las tres 
lenguas. Además de Milà i Fontanals, que constituye una excepción, solo las observaciones 
dispersas de Menéndez Pelayo y el estudio de Pardo Bazán, que «es pot citar amb honor», 
merecen ser mencionados.  
Y añade en la nota: 
 
    És avui que a la nostra terra grana abundosament el culte real que sempre ha tingut entre els esperits 
selectes catalans; i de les festes del Centenari és més que possible, és gairebé cert que en surti un aplec de 
versions i d’estudis en català del gran poema, que, tot fent honor a la forta cultura dels nostres mestres i dels 
nostres poetes, siguin un exemple i un estímul a les generacions joves per a no deixar mai de les mans un 
mestre, en l’art del qual hi tempraren el nostre fort, flexible i harmoniós idioma els nostres immortals 
models (ibidem: 290).   
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Rupert M. de Manresa daba muestra así de su catalanismo a través de la figura dantesca, 
poniendo de relieve el fruto que en esos momentos estaba dando el culto por Dante que tenía 
lugar en Cataluña entre los poetas y las grandes figuras históricas —«esperits selectes»—, culto 
dantesco que era motivo de orgullo para Cataluña. El centenario dantesco serviría, así, no solo 
para recuperar y valorar la antigua literatura catalana, sino que Dante, en cuanto fuente de los 
clásicos catalanes, los cuales «tempraren» el idioma catalán en parte gracias a la imitación de las 
letras italianas —consideración que se reconducía al discurso sobre El Renacimiento clásico en la 
literatura catalana de Rubió i Lluch—, podía suponer el estímulo para las nuevas generaciones 
literarias catalanas.   
En «El nexe del Dant amb Virgili» (1921c: 367-381) Bordoy i Torrents explicitaba su 
interpretación de Dante como poeta que había sabido llevar la doctrina escolástica a su máxima 
perfección. Dante Alighieri representaba en el ámbito literario el triunfo de la unión de la filosofía 
y la teología escolásticas con el clasicismo, y el mérito de esta unión Bordoy la atribuía a los 
maestros escolásticos, que dieron valor a la razón, la cual les llevó a buscar, tanto en el mundo 
cristiano como en el pagano, los elementos que llevarían a la correcta interpretación de las 
Sagradas Escrituras. Dante se formó en el escolasticismo y, según Bodoy, la Divina Comedia era la 
demostración. Pero si la formación filosófico-teológica de Dante encontraba amparo en la 
doctrina escolástica, como artista hubo de recurrir a los clásicos griegos y latinos, cuya tradición 
académica había sido interrumpida, decía Bordoy, por fenómenos de carácter moral, la dispersión 
del sentimiento tradicional, y de carácter civil, la dispersión de la unidad romana. Dante 
representaba así el vínculo entre el escolasticismo y el clasicismo: 
 
    El Dant i els escolàstics senten darrera llur la buidor del trencament de la tradició acadèmica romana. 
Dant es lliga, doncs, amb la més semblant i gloriosa representació de les belles lletres en el mon llatí, 
transportant-la altra vegada a la vida després de segles que no havia parlat en el radi que li pertocava (ibidem: 
373).  
 
Desde esta perspectiva el autor repasaba algunos de los pasajes de la Divina Comedia en los 
que Dante elogia a los clásicos, sobre todo a Virgilio, y a los Maestros Escolásticos, y, antes de 
comparar la estructura del infierno virgiliano con el dantesco, afirmaba la superioridad del poema 
de Alighieri con respecto a la Eneida y de la teología cristiana sobre la tradición pagana:  
 
Els esplendors substantius de la Divina Comèdia són tan diferents dels de l’Eneida com la teologia cristiana de 
la pagana, com la política i la història de l’Edat mitjana i la de l’imperi romà, com l’art subtil, obert i joiós del 
temps del Dant i la força ingent i abrumadora de les arts de Roma. 
    És clar que el Dant trobà a l’Eneida els perns elementals de la seva obra; aquest és precisament un dels 
mèrits més grossos del poeta de Florència, només superat pels innombrables aspectes progressius que va 
saber empeltar-li (ibidem: 379).  
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El último artículo recogido en el monográfico de Quaderns es la conferencia que el escritor 
Alfons Maseras pronunció en el Ateneo el 17 de abril de 1921, que fue patrocinada por el comité 
barcelonés de la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri. Maseras ya se había acercado a la 
Divina Comedia años antes, al menos indirectamente, a través de la traducción catalana de la obra 
de teatro del episodio dantesco Francesca da Rimini llevada a cabo por Silvio Pellico, traducción 
que fue publicada por la Biblioteca Popular de L’Avenç en 1909 y que tuvo muy buena crítica 
(Arce, 1968: 547; Corretger, 1995: 53). No tenemos noticia de más manifestaciones o 
publicaciones dantescas de Maseras. Sin embargo, Montserrat Corretger da cuenta de la cantidad 
de traducciones y de publicaciones que hubo en Italia relativas al escritor catalán, sobre todo 
durante los años veinte. Destacan su inclusión en la Antologia di novelle catalane del poeta crítico 
catalanófilo Giuseppe Ravegnani, publicada en 1926, y en la Antologia di poeti catalani contemporanei 
1845-1925 de Cesare Giardini, publicada el mismo año692. Además, fueron varios los artículos 
dedicados a Maseras en revistas italianas como Fantasma de Nápoles, «I fratelli del mondo: Alfons 
Maseras», o Il Corriere delle Puglie de Bari, que en 1921 publicó un estudio que precedía el cuento 
La capanna del diavolo y, en 1922, un artículo de Mario Puccini, «Uno scrittore catalano», que 
apareció asimismo en el Giornale de Sicilia de Palermo. Entre las publicaciones que se limitaron a 
incluir las traducciones de algunos de sus poemas y cuentos se encontraban Il resto del carlino della 
sera de Bolonia, La Gazzetta di Puglia de Bari, Il Lavoro de Génova, Il Risveglio de Salerno, Scintilla y 
el Giornale della sera de Nápoles, Giornale di Poesia de Varese, Poesia de Milán y Humanitas de Bari, 
donde en 1922 fue publicado el texto de Maseras «El nacionalisme i l’internacionalisme del 
Dant», presente en Quaderns. Parece ser que la inclusión de Alfons Maseras en la cultura italiana 
tuvo lugar gracias a la mediación de Joan Estelrich y de Pau M. Turull693.  
En «El nacionalisme i l’internacionalisme de Dant», Maseras trataba el aspecto histórico-
político del poeta italiano. Para Maseras, el nacionalismo es un «fet natural» y lo demuestra el 
hecho de que, a pesar de que el concepto de nación no existiese en la Edad Media, Dante percibía 
la nación italiana porque ésta existía como hecho natural: 
 
la Itàlia nació existia ja, però no en la consciència dels italians, sinó com un fet natural, perquè les nacions 
són, abans que tot, fets naturals, dels que moltes vegades els homes no tenen una visió clara (Maseras, 1921: 
383). 
 
                                                          
692 También está incluido en la segunda antología de Cesare Giardini publicada en 1950 Antologia della poesia catalana 
(1845-1935) (Corretger, 1995: 125). 
693 El número 79 de la revista de Nápoles Fantasma decía: «Pablo Turull, insieme allo stesso Estelrich, al poeta Alfons 
Maseras, a Grandò, direttore della rivista Catalana di Perpignano, e a pochi altri valentuomini, è a capo di quel 
gruppo forte e battagliero delle risorte energie di Catalogna, che vuole far classificare fra le moderne lingue letterarie 
il dolce idioma di Aribau» (ibidem: 125).  
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Y en cuanto poeta visionario Dante percibía dicha nación al ver una Italia unida por el 
lazo de la lengua, del vulgar italiano que defiende en el Convivio del menosprecio del que es objeto, 
y cuyo territorio no abarcaba solo la parte continental, sino que incluía las islas:   
 
La llengua i la territorialitat haurien de palesar a l’esperit de Dant l’existència d’una condició d’ordre 
superior a la ciutadania florentina, ço és, la italianitat (ibidem: 388).   
 
Pero la consideración del espíritu nacionalista de Dante Alighieri viene a menos al 
reflexionar sobre las críticas versadas a su patria, que, lejos de ser constructivas, se dirigen a 
tiranos y oprimidos igualmente y responden al odio político y muchas veces personal del poeta 
exiliado; a lo que hay que añadir su devoción por el extranjero Enrique VII de Alemania como 
monarca del imperio que debía liberar Italia de sus tiranos, ante el cual Dante «s’humilia i es 
doblega com un cortesà qualsevol davant la majestat d’un príncep forà» (ibidem: 390)694, y eso 
aunque entrase en Italia «en so de guerra». La crítica de Maseras a Dante es bien clara: 
 
Jo no diré pas que això fos traidoria a la pàtria, car en aquells temps, com es desprèn del que s’ha dit de bon 
principi, la pàtria era una cosa molt aleatòria. Dant fou venjatiu i violent: això ho reconeix tothom; però no 
se’l pot acusar de traidor. El que vull remarcar amb el que vinc dient, és que el poeta, amb la seva actuació 
política i amb la passió partidista que anima més d’un passatge de la Commedia, obrava d’una faisó contrària a 
com hauria hagut d’obrar, en aquells temps i tot, un italià que hagués posposat el sentiment de la italianitat a 
tot altre sentiment polític (ibidem, 391).  
 
Bajo este punto de vista, Ramon Llull es superior a Dante Alighieri, pues aunque éste fue 
el precursor de la percepción de una unidad etnográfica delimitada por la lengua, Llull se anticipó 
en el sentimiento de la necesidad de unión voluntaria de las diversas unidades estatales para un 
mayor bienestar y una mayor cultura de la cristiandad. En el caso de Dante, especifica Maseras, el 
imperio no responde al sentimiento de bienestar y de hermandad de los pueblos, sino que 
responde a un interés racional por la solidez y la integridad. La utopía dantesca es la necesidad del 
hombre, atendiendo a la vida eterna y a la vida terrena, de estar gobernado por dos autoridades: el 
Papa y el Emperador, un poder espiritual y un poder político. Así pues, dicha utopía radica, 
manifiesta Maseras, en la reducción de todas las posibilidades políticas y sociales a dos poderes, la 
Iglesia y el Imperio: 
 
Per això, perquè oblida Dant en ses teories els fets naturals que tan a la geografia com a la història ens 
expliquen; perquè redueix el problema del benestar de la societat i de la justícia humana a una senzilla 
dualitat de poders, podem qualificar son sistema d’utopia; una utopia tota racional, tota filosòfica, si voleu, 
però utopia a la fi (ibidem: 396).  
 
                                                          
694 Maseras hace referencia a los versos 137-138 del canto XXX del Paraíso: 
dell’alto Arrigo, ch’a drizzare Italia 
verrà, in prima ch’ella sia disposta. 
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Pero el carácter utópico no desmerece en absoluto el valor patriótico de Dante, que, si 
bien no podía sentir el nacionalismo estatal porque no existía en su época, sintió el profundo 
italianismo a través del lenguaje. Por otra parte, la separación neta del poder de la Iglesia y del 
Imperio, del poder espiritual y terrenal, manifestaba el cosmopolitismo de Dante en cuanto que la 
concentración de este último en una única figura podía suponer la superación de los conflictos 
políticos derivados del patriotismo. Y bajo este aspecto Dante era, para Cataluña, plenamente 
actual:   
 
El seu cosmopolitisme no podia pas pendre la forma internacionalista actual per la senzilla raó de què, 
essent la nació, tal com l’entenem avui, una pura entelèquia, no podia néixer la teoria de l’internacionalisme. 
Però si el seu cosmopolitisme no és encara un pas cap aquest internacionalisme, és ja un vesllum cap a 
l’universalisme. Amb la seva teoria de les dos guies de la humanitat estableix una idea que practicament ha 
costat molt d’arrelar en l’Europa occidental: la distinció entre les funcions de l’Església i les de l’Estat. Ell 
volia separar el poder espiritual del poder terrenal, i si concretava en una sola autoritat aquest darrer poder, 
era per a superar els antagonismes locals mitjançant els quals es manifestava, en el seu temps, el patriotisme. 
I en això, potser no més en això, Dant ja ès un internacionalista. En això el poeta s’avança de cinc centúries 
als seus contemporanis. En això Dant és un home actual, de la nostra actualitat (ibidem: 398).    
  
El homenaje de una revista comarcal: Penedès, a. III, n. 8 (octubre de 1921)695.   
Las razones por las que la revista de Vilafranca del Penedès celebraba al poeta toscano se 
encuadraban en el ámbito de las relaciones italo-catalanas lingüísticas e histórico-literarias: 
 
    L’altissima valor literària de la Divina Comèdia, trascendint  influenciant la nostra literatura catalana 
medioeval, ens fa creditors del gran poeta florentí, que alentà i animà la nostra llengua naixent. Però per un 
altre concepte, tots el catalans hem d’estar agraïts també al poeta florentí. Per una mercè única el verb català 
ha ressonat dins el magne poema […]. Sols un personatge, Arnau Daniel, li és permès dins l’altre món, 
avivat per l’ardent imaginació del poeta, de parlar la seva llengua: el gran poeta ritmà en la nostra parla i sols 
el provençal ha pogut encaixar-se dins els juncs encara tendrals de l’italià naixent. Només que per aquest fet 
tots els catalans havem de sentir na profundíssima veneració (Penedès, 1921: 329). 
 
Siendo Arnald Daniel un poeta provenzal de la segunda mitad del siglo XII, considerado 
por Dante como el más alto representante de la literatura en lengua vulgar de los poetas 
provenzales, la afirmación del autor «el gran poeta ritmà en la nostra parla» se sostenía en la 
semejanza entre el catalán y el provenzal literarios del siglo XIII696. A este hecho, que por sí solo 
                                                          
695 Vid. «Anexos», pp. 544-584. 
696 Vid. Sagarra, J. M. (1997): «Comentaris als cants del Purgatori», en Divina Comèdia, Barcelona, Edicions 62, p. 664. 
Emilio Pasquini y Antonio Quaglio hablan de provenzal sin aludir al catalán (Purgatorio, 2007: 437). El autor del 
artículo apertura de Penedès se refería a esta similitud en nota a pie de página. Recogemos la versión restaurada por M. 
Raynouard que propone: 
Tan m’abelís vostre cortes deman 
Que ieu no me puesc ni~m vueil a vos cobrire 
Jeu sui Arnaud, que plor e vai cantan; 
Cossiros vei la passada folor 
Vei e jausen lo jorn qu’esper denan. 
Ara us prec per aquella valor 
Que us guia al som de l’escalina 
Sogaven vos a temps de ma dolor.  
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—dice el autor— «faria voleiar el nostre entusiasme catalanesc», había que añadir, además, los 
elogios que Dante hacía a los reyes de la corona de Aragón. El peso de l’avara povertà di Catalogna 
quedaba así redimensionado, posiblemente a partir del artículo de Lluís Nicolau d’Olwer que ya 
había sido publicado en La Revista y que el mismo autor citaba. Por otra parte, para el autor la 
crítica dantesca no era al fin y al cabo tan grave si se tenían en cuenta las críticas feroces que 
Dante lanzaba en la Commedia.   
A todo ello se sumaba otra razón para homenajear al poeta toscano: la temprana tradición 
del culto a Dante en Cataluña. El artículo-presentación de la revista, sin firmar, daba cuenta de la 
traducción en verso de Andreu Febrer y de la obra de Jaume Ferrer de Blanes, Sentències católiques 
del Diví Poeta Dant, así como de una tradición que se había perpetuado hasta tiempos más 
modernos. Era motivo de orgullo para Penedès el haber contado con la colaboración del que fuera 
el más importante dantista catalán, Milà i Fontanals, y de Vidal y Valenciano, que tuvo el mérito 
de publicar la traducción de Febrer y al cual, según la revista, no se le había dado suficiente 
relieve en el centenario.  
Pero el objetivo declarado por Penedès era modesto: hacer un homenaje «sobrio» por ser 
un tema tratado por «eminències». «[F]arem conèixer casolanament el gran Poeta i el seu Poema» 
—decía la revista—, «[q]ue si molts jamai llegiren el gran Poema, al menys que no s’en vagin a 
l’eternitat sense saber-ne alguna cosa». Bajo este propósito se configuraba su contenido: «Dant 
Alighieri. Biografia», firmado por A. M.697; «El viatge del Dant. Topografia de la Divina 
Comèdia», de A. de Rocafort; la reproducción catalana de parte del estudio de Milà i Fontanals 
«La Divina Comèdia»; «El guiatge del Dant», firmado por el sacerdote Lluís Carreras; el trabajo de 
Ramon d’Alòs sobre «En Gaietà Vidal i Valenciano traductor català del Dant»; y «El dantisme 
retoric i el nou dantisme», de Roman de Saavedra. Entre estos trabajos se encontraba, además, 
una breve nota de Antoni Guasch que, no pudiendo haber participado en el número dantesco, 
manifestaba su adhesión al homenaje y su consideración del poeta en «El meu Dant»: «El nostre 
Dant, el que primer se’ns aparegué, el que vàrem conèixer des dels jorns de la infantesa i que 
sempre hem portat gravat a dins nostre, no és pas el poeta arrebatat i grandiós de l’Infern i del 
Paradís, el nostre Dant és l’enamorat infant de La Vita Nuova» (Guasch, 1921: 364).  
La breve nota biográfica, firmada por A. M., repasaba de manera llana y escueta los 
aspectos más  significativos relacionados con la vida de Dante, como su nacimiento, el amor por  
                                                                                                                                                                                     
(Purgatorio, XXVI, 140-147) 
697 No hemos conseguido averiguar si Ramon d’Alòs-Moner fue el autor. A su favor está, además de la coincidencia 
en las inciales de sus apellidos, su labor en el centenario y su explícita colaboración en el número homenaje de Penedès 
con el artículo «En Gaietà Vidal i Valenciano traductor català del Dant». De menor importancia es el hecho de que 
cuando publicó dos trabajos en la misma revista utilizó dos firmas diferentes. Así, si bien la mayor parte de veces 
firmaba Ramon d’Alòs, en D’Ací D’Allà, en la que publica dos artículos, en uno de ellos firma A.      
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Beatriz, a la que veneró de lejos, casi sin conocerla, y le inspiró los versos de la Vita Nuova, su 
matrimonio con Gemma Donati, su trayectoria y sus tendencias políticas, su exilio y sus últimos 
protectores. Cabe destacar, frente a las lecturas doctrinales, que el autor subrayaba de la 
formación cultural dantesca exclusivamente la figura de Brunetto Latini (A. M., 1921: 331-332).    
Tampoco en «El viatge del Dant. Topografia de la Divina Comèdia» A. de Rocafort hacía 
alusiones que manifestasen una lectura católica de la trilogía. Pero el artículo no era original, 
puesto que consistía casi en su totalidad en una traducción del texto sobre la topografía dantesca 
y el viaje por los tres reinos que formaba parte del pequeño volumen Dantologia. Vita ed opere di 
Dante Alighieri de Giovanni Andrea Scartazzini y de Nicola Scarano que, como se indicaba en la 
primera edición de 1883, tenía como objetivo introduccir o guiar el estudio de Dante (Scartazzini 
1906: IX). La obra, editada en la colección Manuali Hoepli, fue reimpresa en 1894 y en 1906698.   
Rocafort empezaba con la descripción topográfica de los tres reinos de ultratumba, 
señalando, en primer lugar, como Scartazzini y Scarano, la diferencia entre la topografía dantesca 
y la distribución de los tres reinos llevada a cabo por los escolásticos: 
     
Els escolàstics de l’època cregueren que l’infern i el purgatori es trobaven dins de la terra. Aquest lloc 
subterrani es dividia en dos covals: primer l’Infern pròpiament dit, catau dels dimonis i damnats; segon el 
Purgatori, lloc de penitència, veí de l’infern i com una continuació d’ell; tercer els Llims dels infants, sojorn 
dels petits morts sense batejar; quart els Llims dels Pares, sojorn dels bons, morts abans del Cristianisme, 
anomenat també Sí d’Abraham. El cel el dividien en cel visible o firmament, en cel espiritual, on hi ha els 
àngels i els sants, i en el cel intel·lectual on els benaventurats gosen de la vista de Déu en Trinitat. 
    Dant no seguí aquesta topografia escolàstica i en creà una de nova. Dels dos Llims en feu un de sol, que 
forma el primer cercle de l’Infern, en la part superior. Abans dels Llims ell imaginà un vestíbul on hi posa el 
necis desagradables a Déu i als seus enemics, els quals no vol Déu en el cel, ni els dimonis en l’infern 
(Rocafort, 1921: 333). 
 
Y en el manual italiano: 
 
Secondo essi [los escolásticos] nelle regioni oscure sotterra trovansi l’Inferno e il Purgatorio. Essi 
dividevano queste regioni nei seguenti recettacoli: 1° l’Inferno popiamente detto, la sede dei demoni e dei 
dannati; 2° il Purgatorio, luogo di penitenza, sito vicino a l’Inferno e con esso confinante; 3° il Limbo dei 
fanciulli, dimora dei parvoli morti senza battesimo; 4° il Limbo dei Padri, dimora dei pii, morti avanti il 
cristianesimo, detta anche il Seno d’Abramo. Il cielo dividevano nel cielo visibile o firmamento, nel cielo 
spirituale, ove sono gli angeli ed i Santi, e nel cielo intellettuale, dove i beati godono della visione del Dio 
Triuno.  
Dante nel suo Poema non volle attenersi a questa topografia scolastica, ma ne creò una tutta sua. Dei due 
Limbi ne fece un solo, che forma il primo cerchio dell’Inferno, scendendo dall’alto al basso. Prima del 
Limbo egli immaginò un vestibolo, dove pose i vigliacchi a Dio spiacenti ed ai nemici suoi i quali non vuole 
Iddio nel suo cielo, e non vogliono i demoni nell’Inferno (Scartazzini/Scarano, 1906: 388-389).  
      
                                                          
698 Scartazzini, G. A. (1906 [1883]): Dantologia. Vita ed opere di Dante Alighieri, 3ª ed. a cargo de Scarano, N., Milán, 
Hoepli. El artículo de Rocafort corresponde a la Parte Seconda, Opere di Dante, capítulo IV, «La Commedia», 
concretamente a los apartados «Topografia; L’Inferno, il regno de la dannazione; Il Purgatorio, il regno della 
penitenza; Il Paradiso, il regno della beatitudine», pp. 388-410. La traducción de Rocafort se ciñe a los textos del 
mismo Scartazzini, excluyendo las referecias bibliográficas y citas que hace el autor. 
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Después de señalar esta diferencia entre Dante y los escolásticos, Rocafort seguía con las 
generalidades topográficas que caracterizaban los tres reinos dantescos, traduciendo el texto de 
Scartazzini y Scarano, y, a continuación, antes de adentrase en el viaje dantesco por el Infierno, el 
Purgatorio y el Paraíso, se detenía en la «Duració de l’acció del Poema». Este es el único fragmento 
del artículo que Rocafort no traducía del manual Hoepli, aunque Scartazzini y Scarano señalaban 
sobre la duración del viaje dantesco —en el mismo texto objeto de la traducción de Rocafort— la 
obra Topo-Cronografia del Viaggio Dantesco de Giovanni Agnelli de 1891, en la cual el autor recogía 
las diferentes fechas relativas al inicio y al desarrollo del viaje que aparecían en los estudios y 
comentarios dantescos. Por otra parte, cabe mencionar que la obra de Agnelli se encuentra en la 
Biblioteca Pompeu Fabra por donación de los hermanos d’Alòs-Moner.   
La parte relativa al viaje dantesco, «Infern», «Purgatori» y «Paradís», con a malas penas 
alguna omisión o alguna aclaración, también es la traducción del texto de Scartazzini y Scarano. 
Así por ejemplo, Rocafort introduce las palabras que están escritas en la puerta del Infierno o 
incluye ‘ciutat’ al referirse a Dite, mientras que el manual no: 
 
Salvats [sic] dels perills de la selva obscura i assabentat del viatge que li convé fer per a arribar a la delectable 
muntanya, Dant entra guiat per Virgili a l’Infern a la porta del qual hi llegeix les obscures paraules: Lasciate 
ogni speranza... Travessant el vestíbul i passat el riu Aqueront, va al primer cercle on hi ha els Llims i entra en 
el noble Castell. Baixa després de cercle en cercle, procedint sempre de esquerra finse el quint, on per 
Flegias es portat de l’una a l’altra riba de l’Estígia, i desembarcat a la porta de la ciutat de Dite (Rocafort, 
1921: 335) 
 
Salvato dagli orrori dell’oscura selva ed ammaestrato sul viaggio che li convien tenere per giungere al 
dilettoso monte, Dante entra condotto da Virgilio nell’inferno per la porta al cui sommo vede parole di 
colore oscuro. Attraversato il vestibolo di esso e passato il fiume Acheronte, viene al primo cerchio ove è il 
Limbo ed entra nel nobile Castello. Discende quindi di cerchio in cerchio; procedendo sempre a sinistra 
fino al quinto, dove da Flegias è tragittato dall’una all’altra sponda di Stige, e sbarcato alla porta di Dite 
(Scartazzini/Scarano, 1906: 394-395). 
 
O, por ejemplo, también introduce alguna aclaración en el siguiente fragmento del 
Purgatorio: 
Eixint a reveure les estrelles en l’illa, Dant comença l’asensió a la muntanya travessant el sojorn dels 
negligents en convertir-se, Avant-purgatori, on arribada la nit s’adorm i portat per Llucia el deixa vora la 
porta del veritable purgatori guardada per un àngel. Entra per aquesta porta de la Penitència i arriba a la 
primera cornisa; després pujant i voltant la muntanya, sempre a mà dreta, de cornisa en cornisa arriba al 
Paradís terrenal on Virgili l’abandona. Allà ell veu primer a Matilde, desprès contempla una gran processó 
que avença: apareix Beatriu, la qual li retreu el seus desviaments: arrepentit el Poeta es confessa i és 
submergit en les aigües del riu Lete: en una gran visió li són revelades les vicissituds de l’Església i de 
l’Imperi: després gustades les dolcíssimes aigües de l’Eunoé, se sent tot renovellat, pur i dispost a pujar a les 
estrelles (Rocafort, 1921: 336-337).  
 
Uscito a riveder le stelle in su l’isoletta, Dante comincia la salita della montagna attraversando la dimora de’ 
negligenti, dove sopraggiunta la notte si addormenta, ed è preso da Lucia che lo depone presso alla porta del 
vero Purgatorio. Entra egli quindi per questa porta della Penintenza, e giunge in su la prima cornice; poi 
salendo e rigirando la montagna sempre a mano diritta di cornice in cornice perviene alla divina Foresta, 
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dove Virgilio lo abbandona. Là egli incontra prima Matelda, vede poi una grande processione che incontro 
gli viene; appare Beatrice la quale gli rimprovera i suoi traviamenti; pentito il Poeta si confessa ed è immerso 
nel fiume Lete; in una gran visione gli sono mostrate le vicende della Chiesa e dell’Impero; quindi, gustate le 
dolcissime acque dell’Eunoè, si sente tutto rinnovellato, puro e disposto a salire alle stelle 
(Scartazzini/Scarano 1906: 401).  
  
Dejando a un lado el hecho de que Rocafort no hiciese referencia al manual italiano, la 
traducción de un texto introductorio al estudio de la obra dantesca, didáctico, como lo era el de 
Scartazzini y Scarano, así como las aclaraciones que Rocafort incluía, se alineaba con el objetivo 
expuesto en el artículo de apertura de Penedès, es decir, con el propósito de acercar a Dante y la 
obra dantesca al público.   
Y a este objetivo también obedecían las imágenes del Infierno, del Purgatorio y del Paraíso 
con las que Penedès acompañó la traducción al catalán de los últimos seis artículos de la serie sobre 
Dante y la Divina Comedia que Milà i Fontanals publicó en 1856 en el Diario de Barcelona699. Se 
trataba de la reproducción de tres de las seis láminas que Michelangelo Caetani había publicado 
en la pequeña obra La materia de la Divina Commedia. La obra, que apareció por primera vez en 
Roma en 1865, fue reeditada en diversas ocasiones, tanto en Roma como en Florencia, e, incluso, 
en ediciones económicas para uso escolástico. Esta información la daban, además, Scartazzini y 
Scarano en el manual Dantologia (Scartazzini/Scarano, 1906: 391)700.  
Habiéndonos ocupado ya del estudio de Milà, solo observamos que su publicación en 
Penedès (Milà i Fontanals, 1921f: 340-357) se debía al hecho de que era un trabajo de carácter 
erudito cuyo peso en el dantismo catalán y peninsular era indiscutible, por lo que su publicación 
imprimía cierto valor al monográfico.  
En cuanto al breve artículo «El guiatge de Dant», Lluís Carreras, siguiendo la iniciativa 
papal, presentaba a Dante como el guía moral del mundo cristiano. Sin embargo, Carreras, 
además de la fe, ponía de relieve el patriotismo y la dignificación del volgare italiano en cuanto 
aspectos esenciales del poeta de Florencia, ciudad «filla de Roma», en línea con la lectura dantesca 
de Miquel d’Esplugues y de muchos de los intelectuales y literatos que se adhirieron a un 
catalanismo conservador:  
     
    En tot el món catòlic s’homenatja aquest dies, per voler del Papa, el més alt Poeta de la Cristianitat. […] 
Dant no és pas només l’excels creador de bellesa literària, […] sinó que per damunt de tota la seva grandesa 
ressurt  el seu caràcter de  guiador dels  cristians. […] la seva  Divina Commedia és una forta sàtira moral de la  
                                                          
699 Se trataba de: «IV. Dante. Infierno. Mensaje de Beatriz. –Entrada del infierno»; «V. Dante. Infierno. Pedro de las 
Viñas. –Conde Ugolino»; «VI. Dante. Purgatorio. Descripción, Casella, Beatriz»; «VII. Dante. Paraíso. Piccarda. –
Cacciaguida»; «VIII. Dante. Paraíso. La Coronación. –Rosa del Empíreo» y «IX. Dante. –Conclusión;  publicados en 
el Diario de Barcelona el 24 de agosto y los días 3, 6, 14, 24 y 28 de septiembre de 1856 respectivamente y en 1892 en 
OC, IV, pp. 487-522.    
700 La edición que hemos tenido la oportunidad de manejar es Caetani, M. (1914): La materia della Divina Commedia, a 
cargo de G.L Passerini, Florencia, Sansoni. Vid. «Anexos», pp. 585-587. 
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humanitat, amb sos vicis i maleses cruelment flagel·lades en contrast esclatant amb les sublimitats del bé i 
les virtuts, que són la llei espiritual dels homes. Ningú com el Dant, de les passions humanes i dels llurs 
efectes en la vida n’ha fet una semblant dramatització tan intensa i clara, però ningú tampoc ha sapigut 
elevar aquesta satiritzant penetració a tanta eficàcia de regeneració sublimadora dels homes i dels pobles. 
[…]  
    Així el Dant és el poeta del Bé, i la Divina Comèdia una mena de Guia espiritual. […] 
    La Pàtria i la Fe, veu’s aquí les dues taules de la Llei cristiana, que el Dant canta i predica. Qui no vulgui 
sentir aquest doble ideal temporal i etern de l’home, que no llegeixi el Dant, puix per la glòria d’una i altra ell 
va crear aquest estupend monument de la Divina Comèdia. Com que la caritat de pàtria l’empenyia, va ésser ell 
home d’acció patriòtica, apassionat i amorós de la seva dolça Florència […] fent inmortal la seva llengua, 
que tot just naixia, i donant-li l’ideal civil del patriotisme pur i auster (Carreras, 1921b: 358-360).          
        
El artículo de Carreras iba acompañado, además, de una imagen de los restos de Dante 
expuestos en 1863 en la tumba dantesca adyacente a la basílica de San Francesco de Rávena, 
imagen que había sido publicada en la edición de 1891 de la famosa obra de Corrado Ricci 
L’ultimo rifugio di Dante Alighieri701. 
 Después del artículo de Ramon d’Alòs sobre Vidal i Valenciano como traductor de 
Dante, Penedès proponía el artículo de Román de Saavedra, «El dantisme retóric i el nou 
dantisme». El autor daba cuenta de su lectura de la Divina Comedia como obra necesaria a la 
humanidad a través de una serie de reflexiones alarmistas y retrógradas a propósito del avance 
científico y filosófico. Reproducimos un par de fragmentos que dan la idea:  
 
    Els segles renaixents qui seguiren la publicació del gran poema, oblidaren aquest caire intern i essencial, 
refugiant-se en la lletra. L’humanisme, qui tant intensament alena dintre de la Commedia, hi ofegà, poc a poc, 
l’element trascendent i espiritual. […] Tot el món supernatural, base i ànima de la gran concepció dantesca, 
resta abolit als segles XVIII i XIX per l’ariet implacable de la filosofia.  
Mes l’esperit humanista porta en son si germens de disolució i de mort. La negació del «més enllà» ha 
infantat l’afany immoderat de goig, i aquest, l’estat incessant de lluita. Combat home contra home, nació 
contra nació, estament contra estament (Saavedra, 1921: 365).  
 
Y a propósito del avance científico: 
 
Hi ha nous estats de la matèria. L’esperit pot operar independentment de l’organisme. La telepatia, el 
moviment d’objectes sense contacte físic, la formació d’imatges, de cossos materials per la força plàstica del 
pensament, són fets provats, admesos amb les garanties del més perfecte control científic. L’inmortalitat no 
és sols una vaga aspiració d’ànimes selectes, d’espèrits assedegats d’infinit. Es ja una hipòtesi científica. […] 
Tal és el «moment» del món en que es celebra el VI centenari de la mort del Dant. La narració del viatge 
pel «país» dels morts, assoleix un revifament d’actualitat, a l’instant precís en que el pensament dels homes 
sondeja i explora els termenals confosos del món d’ultratomba, i una part de l’humanitat —la arrabassada a 
la fe religiosa— fits els ulls en el negre abisme, espera, de mans de la ciència, —potser amb massa 
ingenuitat— la prova, la sosirada prova decisòria i cloent. S’atança el Dant a nosaltres, totjust quan aquell 
món espiritual, cantat pel seu verb, comença a ésser reivindicat  (ibidem: 365-366).       
 
Por último, Penedès  daba noticia de dos actos conmemorativos del centenario que 
tuvieron lugar en Vilanova: la conferencia de Magí Morera i Galícia sobre el tema «A l’entorn del 
Centenari del Dant», que tuvo lugar el 18 de septiembre, y la «Exposición de infierno dantesco» 
                                                          
701 Milán, Hoepli. La edición sucesiva, de 1921, contenía menos documentos y no aparecía esta imagen.   
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del periodista chileno F. Bruner Prieto el 30 del mismo mes. De ellas nos ocuparemos al tratar de 
las conferencias del año jubilar dantesco.      
 
V.1.2. Revistas doctrinales en catalán   
Estudios Franciscanos, a. XV, vol. XXVII, n. 173-174-175 (octubre-diciembre de 1921)702 
A finales de 1921, después de una constancia de ocho años, la revista del padre Miquel 
d’Esplugues revolucionaba el ritmo mensual de publicación; los números 171, 172 y 173, que 
correspondían a los meses de octubre, noviembre y diciembre, se publicaron juntos. ¿El motivo? 
El centenario dantesco. A decir verdad, el número especial celebraba tres conmemoraciones: la 
del VI centenario de la muerte de Dante Alighieri, la del VII centenario de la fundación de la 
Tercera Orden Franciscana y la del también VII centenario de la muerte de santo Domingo. Pero 
si el extraordinario constaba de 280 páginas, al homenaje dantesco eran destinados casi dos 
tercios de la publicación.  
Miquel d’Esplugues era quien abría las páginas conmemorativas explicando los aspectos 
que hacían del poeta de Florencia motivo del homenaje de la revista, la cual contaba con los 
trabajos dantescos del padre Rupert de Manresa, «Dant Alighieri. La Divina Comèdia. Epopeia de 
la fe religiosa»; Pere M. Bordoy i Torrents, «El Túmul de Polidor i la Punició de Pere ‘Della 
Vigna’»; la versión del «Paradís (Cant XI)», de Llorenç de Balanzó (1921d: 375-379); el trabajo del 
sacerdote Modest de Mieras, «Doctrina de Dant sobre la visió beatífica»; y de Ramon d’Alòs-
Moner, «Nota sobre un manuscrit dantesc», además de una serie de documentos pontificios entre 
los cuales se encontraba la encíclica dantesca In praeclara summorum (Benedicto XV, 1921: 403-
409).  
La múltiple lectura de la figura del poeta toscano que emergía del artículo encomiástico de 
apertura «El nostre extraordinari» de Miquel d’Esplugues703 trascendía la dimensión 
exclusivamente filosófico-religiosa para situarse en la dimensión estética y, sobre todo, patriótico-
lingüística:   
     
    En el Dant Alighieri comencem per honorar el patriarca eminent, el sublimador genial, gairebé el creador 
d’una llengua neo-llatina, segons com, de la primogènita entre les llengües substancialment derivades del 
llatí.   
    Per sa major difusió, per l’exelsitud d’una literatura, dins els temps moderns, sens rival entre ses 
germanes, per la supremacia cultural, política i econòmica de la mateixa nacionalitat que té en l’idioma son 
verb nitidíssim i lògic com cap més […] (Esplugues, 1921: 242) 
 
Pero, si bien podían referirse a Francia estos títulos, decía el sacerdote Miquel 
d’Esplugues, Italia estaba por encima de cualquier otra nación neolatina por la estrecha relación 
                                                          
702 Sobre las generalidades de esta revista vid. pp. 217-218.  
703 Vid. «Anexos», pp. 602-616. 
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de la lengua italiana con el latín. Además de las similitudes, la lengua italiana «fou i necessàriament 
havia d’ésser la primera, perquè d’un etnicisme idèntic sorgiren mare i filla»; y Dante dominó no 
solo el latín —lengua de la Iglesia—, sino también el vulgar, que dignificó a través de la literatura: 
 
filològicament i literària Dant és personificació insuperada, així de la llengua toscana com de sa matriu 
racial. En ell la Etrúria i el Laci, Roma i Florència es fongueren per a bastir els fonaments d’aquesta dolça i 
exquisida expressió oral, […] d’aquest verb mental resplendent i civilíssim que es digué lingua toscana molt 
abans que arribés a ésser el verb natural d’Itàlia tota. 
 
Y continuaba:  
 
En retre homenatge al Dant, […] comencem, doncs, per honorar el conreador d’una llengua germana, la 
glòria de la qual, ni que solament fos per aquest motiu, ja seria glòria ben nostrada. Però ho és molt més en 
tant que l’Alighieri és autor del cèlebra anatema […]: 
A PERPETUALE INFAMIA E DEPRESSIONE DEGLI ... UOMINI D’ITALIA, CHE 
COMMENDANO LO VOLGARE ALTRUI E LO PROPRIO DISPREGIANO, DICO CHE… (ibidem: 
243) 
 
El célebre anatema citado por Esplugues corresponde al Convivio, tratado I, XI: 
    
 A perpetuale infamia e depressione de li malvagi uomini d’Italia, che commendano lo volgare altrui e lo 
loro proprio dispregiano, dico che la loro mossa viene da cinque abominevoli cagioni. La prima è cechitade 
di discrezione; la seconda, maliziata escusazione; la terza, cupidità di vanagloria; la quarta, argomento di 
invidia; la quinta e ultima, viltà d’animo, cioè pusillanimità. E ciascuna di queste retadi ha sì grande setta, che 
pochi sono quelli che siano da esse liberi (2005: 38).  
  
Aunque el anatema fuese dirigido a los contemporáneos de Dante que elogiaban «lo volgare 
altrui» en lugar del propio, Miquel d’Esplugues ve en dicho anatema la clave del despertar de las 
naciones neolatinas que tuvo lugar con el Renacimiento o, más bien, del despertar de la 
 
conciència de la dignidad de les parles dites ordinàriament vulgars, i consegüentment de la parla nostra, la 
última cronològicament de totes les renaixences literàries i per això mateix prometedora com cap altra.  
    Encara, doncs, que el català no fos llengua besona de la que plasmà règiament l’Alighieri i amb la qual 
parla nostrada té, més que no pas qualsevol altra llengua neo-llatina, relacions d’intimitat, l’homenatge 
tindria plenària justificació en el fet que els moments actuals del nostre verb —influidor i influidíssim pel 
verb d’Itàlia— són tots semblants als moments en els quals aparegué l’Alighieri com a artífex sobirà d’una 
llengua vulgar, a la qual per deixar de ser-ho no li calgué sinó passar per sa ment genial i cristal·litzar en la 
estupenda concepció del gran poema cristià: La Divina Comèdia.  
    […] Un poble és sa llengua i les llegües són els genis literaris, car ells les internacionalitzen, les fan 
trascendents i inmortals (Esplugues, 1921: 243-244).  
 
Así pues, Dante era considerado desde la perspectiva político-lingüística y cultural —
entendiendo política a partir de la relación entre lengua y nación— siguiendo la línea que 
caracterizó parte de la iglesia catalana que, consciente de los vacíos culturales, actuaba para la 
construcción de Cataluña en plataformas y organismos culturales.  
Hay que observar que parte de los discursos dantescos que harán una apología del 
cristianismo y, más específicamente, del escolasticismo serán discursos que intentarán transmitir 
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la idea de una apertura hacia el progreso y hacia la modernidad por parte del cristianismo a través 
de la apreciación de los clásicos —y del Renacimiento— y de la razón.  Fue el caso, por ejemplo, 
de Pere M. Bordoy i Torrents.    
 De hecho, si bien Dante era valorado por el sector eclesiástico en cuanto autor de la 
Divina Comedia como poeta cristiano por excelencia, Esplugues lo hacía desde una perspectiva 
más moderna, con un discurso menos rígido y encorsetado en el que, más allá de constatar las 
fuentes clásicas de Dante, las valoraba estéticamente. El efecto que resultaba de dicha 
consideración era decididamente diferente al del discurso de Daurella o al de los textos de Arnal y 
Vicente, o de algunos de los artículos publicados en diversas revistas que se publicaron en 
Cataluña: 
 
    Honorem sobre tot l’autor del gran poema de la Ciutat de Déu, de l’únic poema on ella es degudament 
cantada i per tant de l’únic poema dignament i integralment cristià. La ciutat de Déu té en Jesús son 
fundador, en sant Pau son verb revelador, en sant Agustí son filòsof i son teòleg; però el Dant, només el 
Dant Alighieri pertany la glòria d’haver-la  integralment i dignament cantada. […] 
Però el Recipient universal i transformador genialíssim de tots aquest factors —amb la Suma Teològica i 
l’esclat cristià de la tretzena centúria, obra de menorets i predicadors, presidits per llurs patriarques— és 
l’autor de la anomenada impròpiament Divina Comèdia; ço és, del poema cristià per excel·lència, de l’únic 
cant èpic que abraça sensera la ciutat de Déu […]. 
    Què representen un «Paradís perdut», de Milton, una «Jerusalem alliberada», del Tasso, i àdhuc una Iliada, 
una Odisea o una Eneida?  
Noti’s que, en dir això últim, el nostre punt d’esguard és purament objectiu. No mesurem valors 
literàries, no classifiquem poetes. Si es tractés de poetes i de valors literàries, seria un veritable infantilisme 
colocar l’Alighieri damunt Homer i Virgili. Aquest són els primers i els mestres insuperables de tots, inclús 
del Dant. Recordi’s sinó quin paper hi juguen Virgili i la Eneida dins l’excels poema cristià. I la Eneida ja ve 
de Grècia.  
    Ens referim exclusivament a l’esguard genial i a l’objecte sublim dels cants de l’Alighieri. Quí com ell ha 
tingut una visió més imperial del Cristianisme i de son abast eficientíssims? Perquè en la Divina Comedia és 
això la quintaessència i l’esperit que vivifica; és la visió del Cristianisme triomfant, àdhuc en la terra i 
informant tota la civilització medieval (ibidem: 246-248).  
 
Pero d’Esplugues también llevaba a cabo una lectura de la personalidad dantesca diversa 
de la de muchos intérpretes que, como veremos, intentaron a toda costa doblegarla a su propia 
ideología: 
 
    Honorem al Dant fix el pensament en aquests motius primaris de sa glòria i de nostra glòria, però formulem 
reserves i reserves no lleus davant un dels temperaments més humans […] que mai hagin estat en el món. […] 
    Precisament perquè el Dant és un geni, perxò mateix cal formular reserves davant alguns caires de sa 
personalitat assats complexa. Seria odiós fanatisme acceptar-la o rebutjar-la en bloc, com solen fer-ho, els 
uns per devoció servil o per miopia, i els altres per prevencions de prop o de lluny anti-cristianes (ibidem: 
250-251). 
   
A las razones expuestas por d’Esplugues a propósito del porqué de la dedicación a Dante 
de  un  extraordinario  de  Estudios  Franciscanos, se  unía una  razón  más  inmediata  y objetiva:  la  
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encíclica de Benedicto XV In praeclara summorum del 30 de abril de 1921. La revista de Miquel 
d’Esplugues concluía el número extraordinario con el apartado «Documents Pontificis base de 
l’homenatge» [la cursiva es nuestra], en el que, además de los documentos pontificios relativos a 
las otras dos conmemoraciones que celebraba la revista, se encontraba íntegra, en catalán, la 
encíclica, «endreçada als professors i alumnes de lletres i belles arts del mon católic, amb motiu 
del sisé centenari de Dant Alighieri» (Benedicto XV, 1921: 403).  Es decir, el objetivo de la 
encíclica era difundir y consolidar la doctrina católica entre los jóvenes mediante el nombre 
universal de Dante Alighieri a través de quienes podían ejercer algún tipo de magisterio con él 
relacionado.    
 Después de expresar la preeminente posición de Dante entre los genios que honoran el 
catolicismo, Benedicto XV no solo constataba que en todas las naciones civilizadas «s’han 
constituït comitès de savis, a l’objecte que tothom celebri unànime aquesta glòria de l’humanitat» 
sino que manifestaba la intención de la Iglesia católica de unirse a las voces eruditas e, incluso, 
dirigirlas:  
  
    Nòs devem unir la nostra a aquest magnífic chor de veus autoritzades i àdhuc dirigir-lo; car, abans que tot 
i ben alt, l’Esglesia, sa Mare, reconeix en l’Alighieri el seu fill (ibidem).   
 
La primera prueba de la estrecha relación que unía el poeta de Florencia al catolicismo era 
la deuda cultural de Dante con el escolasticismo y, concretamente, con santo Tomás, siguiendo 
así la línea de León XIII, que instauró una cátedra dantesca en Roma en 1886: 
     
    Nascut en una època d’esplendor de la Filosofia y de la Teologia, conreades eficaçment pels doctors de 
l’Escolàstica, que recollien les més belles obres del passat i les transmetien a la posterioritat amb el segell 
personal de la subtilitat del seu geni, Dant, entre la varietat d’opinions, pregué Sant Tomàs d’Aquino, el 
príncep de l’Escola, per principal guia. A aquest mestre, a l’Angèlic, deu quasi tot el que la Filosofia i 
l’especulació teològica li ensenyaren; sense que descuidés, per això, cap llinatge de coneixements, cap 
ciència, ni disminuís mai les llargues hores consagrades a la meditació dels llibres sagrats i als escrits dels 
sants pares (ibidem: 404). 
 
La obra dantesca conforme a dicha doctrina era, naturalmente, la Divina Comedia:  
     
no té altre fi, àdhuc en els seus elements de ficció i d’imaginació, i en les seves no escasses reminiscències 
profanes, que exalçar la justícia i la providència de Déu […]. Aquest poema canta, magníficament i en 
perfecta conformitat amb els dogmes de la fe catòlica, l’angusta Trinitat del Déu un, la Redempció del 
gènere humà pel Verb de Déu encarnat, la inmensa i generosa bondat de la Verge Maria […], la celeste 
beatitud dels elegits […] i, en meravellós contrats, els suplicis dels malvats abismes; en fi, entre el paradís i 
l’infern, l’estada de les ànimes, que, un cop terminat el temps d’expiació, veuen obrir-se davant d’elles el cel 
(ibidem: 404). 
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El centenario debía servir para manifestar las enseñanzas de la doctrina dantesca, 
enseñanzas  completamente acordes al catolicismo —dice la encíclica—: la profunda veneración 
de la Sagrada Escritura por parte de los fieles, las enseñanzas espirituales por encima del 
entendimiento humano del Antiguo y Nuevo Testamento, la necesidad de fundar la propia vida 
en la doctrina cristiana para alcanzar la eternidad y la alta consideración de los Concilios 
generales, así como de las obras de los escolásticos, citando en este caso el nombre de san 
Agustín. Tocado el punto de los concilios, la encíclica no podía dejar de subrayar, dadas la fuertes 
invectivas dantescas contra la Iglesia y el papado704, la gran admiración de Dante hacia la 
autoridad de la Iglesia católica y hacia el pontífice, justificando los ataques profesados por el gran 
poeta del catolicismo:  
     
    Cert que Dant ha llençat invectives enormement severes i injurioses contra els Papes del seu temps; 
contra aquells Papes les mires polítiques dels quals dissentia, i als quals veia en intel·ligència amb el partit 
que l’havia desterrat de la seva llar i de la seva pàtria.  
    Però cal ésser indulgent amb un home flagellat per tants infortunis, si deixa escapar del seu cor ferit algún 
judici exagerat: més que més no essent dubtós —com succedeix moltes vegades— que certs homes 
disposats a interpretar al revés les obres de l’adversari, alimenten amb calúmnies la seva rancúnia.  
    […] Però qualsevulla que siguin els abusos que, amb raó o sense ella, ha denunciat i execrat en els 
clergues, Dant mai no es permeté vulnerar l’honor degut  a l’Església, ni menysprear la fidelitat a les «Claus 
sobiranes» (ibidem: 406-407).          
  
Así pues, por todo lo dicho y no obstante los ataques contra la Iglesia, la obra poética de 
Dante era —afirmaba la encíclica— de gran actualidad apologética. De ahí que el centenario 
dantesco, vista la realidad lastimosa en la que se encontraba la juventud en cuanto a su formación 
se refiere —ya que «molt malament laboren per al progrés dels estudis i de la cultura aquells que 
negueu a la religió tota intervenció en la formació de la joventut» y «els métodes oficials 
d’educació de la joventut estan, d’ordinari, concebuts, com si l’home cap relació hagués amb Déu 
ni amb cap de les supremes realitats del món sobrenatural»—, fuese una ocasión para difundir 
entre los jóvenes la doctrina cristiana. La exhortación final que Benedicto XV dirigía a los 
hombres de letras que se adherían a la conmemoración dantesca seguía, en consecuencia, esta 
línea: 
 
                                                          
704 Las invectivas contra la corrupción de la Iglesia y del papado en la Divina Comedia son diversas: Inferno, XIX, 46-
123; Purgatorio, XVI, 97-105; y Paradiso, IX, 133-142; XII, 106-126; XVIII, 118-123; y XXI, 124-135. La más dura es, 
quizás, la del Inferno; se trata del canto del foso de los simoníacos, el tercero del noveno círculo del infierno. Allí los 
condenados están metidos al revés dentro de un hoyo, es decir, con la cabeza dentro y las piernas fuera. Era la 
condena denominada propaginación, que en la Edad Media se resevaba a los asesinos que actuaban bajo 
compensación. Los simoníacos dantescos estaban en los hoyos hasta que caían en el fondo del pozo con el resto de 
los simoníacos al ser empujados por otros pecadores con la misma culpa y con el mismo rango. A través del 
paralelismo con la condena medieval Dante infligía, pues, un fuerte ataque a los tres papas simoníacos, que trataba 
como a sicarios. El papa con el que se encuentra Dante, Nicolás III (1277-1280), que puede leer en el libro del futuro 
al que tienen acceso los condenados, confunde al poeta con Bonifacio VIII (1294-1303), ya que éste lo sustituirá en 
el hoyo en el que está inmerso, y Bonifacio será sustituido a su vez por Clemente V (1305-1314); vid. Inferno, 2007: 
212-215. 
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    I en quant a vosaltres, amats fills, que teniu la sort de conrear, sota la direcció de l’Església, l’estudi de les 
lletres i de les belles arts, seguiu, com ja ho feu, voltant d’un culte fervorós a aquest poeta, que Nós no 
dubtem en proclamar el més eloqüent dels panegiristes i capdavanters de la doctrina cristiana (ibidem: 409).   
 
De muchos de estos conceptos se hizo eco el padre Rupert Maria de Manresa en su 
trabajo «Dant Alighieri. La Divina Comèdia. Epopèia de la fe religiosa». El objetivo declarado por 
el padre Rupert era dar a conocer la comprensión del poema a través de un estudio y una visión 
de conjunto «modesta», ya que, aunque Dante fuese familiar para la cultura catalana, no llegaba a 
ser suficientemente conocido por la generalidad del público. Y para ello llevaba a cabo un trabajo 
de más de noventa páginas.  
La idea principal que pretendía transmitir es que la Divina Comedia es el poema de la fe 
cristiana y Dante el poeta del catolicismo. Todos los aspectos de Dante que menciona más allá 
del catolicismo o de la fe dantesca, como la imitación de la naturaleza, el clasicismo o su 
universalidad, están supeditados al catolicismo y a la fe: 
 
    Per a nosaltres, Dant és, per sobre de tot, el poeta del catolicisme; la seva obra culminant, la que 
concentra, explica i corona tota la seva activitat literària, la Divina Comèdia, és, no un poema del dogma 
catòlic, sinó el veritable poema del dogma catòlic, l’epopèia, única possible, del catolicisme, com a doctrina. 
[…] la Divina Comèdia és el poema genial i sintètic de la fe cristiana, que Dant és, no poeta essencialment 
catòlic, sinó el poeta essencialment catòlic, el poeta del dogma catòlic, i que la poesia brolla de son geni i 
s’espandeix pel poema, tota ella tan pregonament connexa amb la doctrina, amb el pensar catòlic, que ni cap 
altre és, com ell, tan representatiu d’aquest esperit, ni difícilment, tot i inclinat-nos davant de la 
perfectibilidad humana, cap altre arribarà mai a superar-lo (Manresa, 1921: 259-260).  
 
Todo aquello que pueda oscurecer esta consideración, el sacerdote lo afronta con 
benevolencia, lo justifica y lo minimiza. Así, por ejemplo, si en el poema cristiano se detecta algún 
error de carácter histórico, o contiene juicios históricos no conformes a la verdad —afirmaba 
Manresa—, era más posible que se debiese a un error en el análisis que a un error de la 
concepción dantesca. En cambio, «mai ningú ha comprovat que una sola de les seves ficcions 
poètiques, pertocant a un concepte teològic, desdigués d’una sana i escollida interpretació, i 
menys s’oposés al dogma» (ibidem: 261). Y, en cuanto a las invectivas contra la Iglesia y contra los 
papas, afirma:  
 
    ¿Per què, doncs, si tant respectuós és amb l’Església, […] llegim en el poema invectives contra la Cort 
Romana, contra Pastors de l’Església i contra alguns Papes? És una pregunta que ja se la feia Ozanam; és 
una pregunta que se la fan molts, i que conturba a moltes de les conciències rectes dels seus lectors. En el 
fons la resposta que hi dóna Ozanam és, encara avui, plenament justa, i els nous estudis i els incidents de la 
vida del poeta, avui més coneguts, en confirmen la penetració, i fins permeten esvair-ne les ombres totes. 
Provem-ho. Del Papat, indefectible i diví, és precís distinguir-ne la persona, sempre augusta, però fràgil i 
mortal. No és cap dogma l’impecabilitat personal d’un Papa; i certes pàgines de sant Bernat i de sant Pere 
Damià, i sermons de sant Vicent Ferrer i expressions de santa Caterina, ens permeten afirmar que moltes 
vegades és un amor ardent de veritat, de la puresa de doctrina, és una fidelitat alta i enèrgica al nom i a la 
dignitat cristians, qui inspiren vehements invectives contra les persones en raó de degeneracions i fallides 
morals, que essent possibles, són o estimen reals. […] Pensem en els jorns tristos que passà el poeta lluny de 
la pàtria; pensem en les guerres crudels que seminaven per tot Itàlia banderies, odis i rancúnies, que es 
347 
 
concretaven en injúries, en invectives, en calúmnies que mutuament es llençaven, i es propagaven de paraula 
i per escrit (ibidem: 316).       
  
Lo que llevaba a cabo Manresa era, pues, un juicio de la Divina Comedia dictado por el 
criterio moral católico, cuya supremacía respecto al criterio estético era manifestada claramente 
por el autor: 
 
és l’obra acabada d’un art únic; s’ajusta a tots els cànons de l’art, i els excedeix per la part subjectiva, creant-
se un lloc a part, propi, inconfundible en les regions més altes de l’art, en aquell cel pur on lluertegen els 
astres suprems. Per això és una concreció sens límits de la mateixa Bellesa.  
    Dins d’aquesta forma superior, que sols mans de titan podien modelar, enclou un món immens […]. 
Però sobretot és la seva fe religiosa, tota la destesa amplitud i tota pregona essència del contingut de la seva 
fe religiosa, ço que la forma bella de l’obra, en la ment del poeta, ha d’engaldropar i arresar magníficament 
(ibidem: 266-267). 
 
En cuanto al estudio de Pere M. Bordoy i Torrents, «El tumul de Polidor i la punició de 
Pere ‘Della Vigna’» (Bordoy, 1921d: 361-374), era, en cierto modo, la continuación del estudio 
que había publicado en Quaderns d’Estudi sobre «El nexe de Dant amb Virgili». En este caso el 
trabajo consistía en un estudio del pasaje del túmulo de Polidoro de la Eneida (III, 22-56) y del 
pasaje de Pedro de la Viña (Inf., XIII, 22-108) para constatar la imitación y la influencia virgiliana 
en Dante y afirmar la superioridad del poema dantesco, ya expuesta en el artículo que publicó en 
el monográfico de Quaderns: 
 
    La fòrmula guiadora del Dant és Virgili: En el marc de la nativa rudesa romana, Virgili, a manera de 
pedretes de mosàic finíssim, hi sitúa la llei de tot moment i de tota realitat artística. Dant s’hi empelta 
fidelment irradiant-ne, però, una major riquesa, intensitat, extensió, i distinció de representacions.  
    Virgili encarna el sintetisme exemplaritzador en la metalitat llatina […]. El poeta de Florència representa 
un moment ascendent i a ple pulmó en la cultura universal, iniciat pels escolàstics, que […] se n’anaren a 
pouar en la filosofia d’Aristòtil. El Dant seguí aquesta trajectòria empalmant-se amb Virgili […]. 
    Virgili s’adiu molt bé amb la psicologia catalana, amiga de la simplicitat poc extensa, però realista a la 
manera llatina i grossa de beutats: el quadres del Dant tenen tota la impulsió grandiosa de l’esperit de la 
conquesta romana. Perxò de Virgili a Dant hi ha la mateixa distància que dels neumes gregorians a la 
polifonia de Palestrina (Bordoy, 1921d: 373-374).  
      
Además de la traducción de Llorençs de Balanzó del canto XI del Paradiso, la revista 
también publicó el estudio de Ramon d’Alòs-Moner «Nota sobre un manuscrit dantesc» y, de 
ámbito completamente diferente, la «Doctrina de Dant sobre la visió beatífica» del sacerdote 
Modest de Mieras, breve trabajo con finalidad apologética. A través del análisis de ciertos pasajes 
del Paradiso, Modest de Mieras se ocupaba de demostrar que la doctrina de Dante sobre la visión 
beatífica, tanto en lo que respecta al estado de bienaventuranza como en la vida presente, era la 
doctrina de la Teología católica (Mieras, 1921: 390) y, en muchos puntos, era específicamente la 
doctrina de santo Tomás. Para Mieras el Paradiso era la más alta de las obras dantescas y hacía de 
Dante, además de poeta, teólogo:   
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    Llevat de l’Apocalipsi de sant Joan que fou escrit sota la inspiració de l’Esperit Sant, només coneixem un 
llibre que ens doni una visió, sinó exacta i completa –que això no és possible– almenys aproximada de 
l’eterna benaventurança. Ens referim al Paradís de Dant Alighieri. Com s’explica això? Ben sencillament. El 
Dant ensems que poeta era teòleg, i ambdúes coses en alt grau (ibidem: 380). 
  
Por otra parte, resulta interesante que Estudios Franciscanos incluyese, además, un apartado 
sobre la crónica del centenario dantesco en el que daba noticia de revistas y periódicos nacionales 
e internacionales que habían dedicado un número extraordinario a Dante. Entre las publicaciones 
catalanas mencionaba los diarios La Veu de Catalunya y El Correo Catalán y las revistas Catalana, de 
Francesc Matheu, y Vida Cristiana; entre las extranjeras mencionaba el Bulletin du Jubilé, The 
Catholic World, la revista cubana San Antonio y la italiana Civiltà Cattolica, que publicó diversos 
números con trabajos dantescos. Además, también incluía una lista con más de cuarenta artículos 
o reseñas de autores catalanes, españoles y extranjeros que aparecieron en 1921 con motivo de la 
conmemoración (Estudios Franciscanos, 1921: 282- 290).  
 
Vida Cristiana. Publicació periódica per temps litúrgics, VIII, n. 62 (Todos los Santos, 
1921)705    
El homenaje dantesco de Vida Cristiana fue más discreto que el de Estudios Franciscanos por 
el menor prestigio de la revista, por sus dimensiones y por el contenido. Además del artículo-
apertura firmado por la redacción, «Honorem l’altíssim poeta» (Vida Cristiana, 1921: 387-391), la 
revista contenía trabajos de Carles Cardó, M. Serra i Esturí, G.M. Sunyol y Manuel Trens.  
 A diferencia del artículo-apertura de Miquel d’Esplugues, Vida Cristiana abría su número 
presentando aspectos de la biografía y, principalmente, de la doctrina dantesca sin ningún tipo de 
alusión a aspectos lingüísticos o patrióticos. Dante, valorado en cuanto poeta cristiano autor de la 
Divina Comedia, era utilizado como figura de autoridad universal que se ajustaba plenamente a la 
finalidad doctrinal de la revista: «en general el seu nom i la seva obra han sigut molt citats, però 
no tan coneguts en el que signifiquen i que poden donar de tresors espirituals i valors morals a la 
pobra humanitat» (ibidem: 387).  
Naturalmente la revista Vida Cristiana, tratándose de una plataforma cultural doctrinal, 
seguía las indicaciones de la encíclica dantesca a propósito de la adhesión a las celebraciones del 
centenario y de la difusión de la moral católica del poeta. De hecho, hacía referencia a las palabras 
de Benedicto XV sobre las invectivas dantescas contra la Iglesia (ibidem: 390), episodio que, como 
hemos visto, el padre Rupert de Manresa había tocado en uno de sus trabajos. Los ataques 
dantescos podían tener, sin duda, cierta atracción o despertar una curiosidad que podía interferir 
                                                          
705 A propósito de Vida cristiana,  vid. p. 215-216. 
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en la eficacia de la apología del cristianismo que los sectores católicos estaban llevando a cabo a 
través de la difusión de la figura y de las obras dantescas, por lo que convenía insistir en este 
punto para despejar dudas y, si no evitar, poder contrastar interpretaciones inconvenientes. Así es 
que sobre este punto también insistía el sacerdote Carles Cardó en su trabajo «La pietat del 
cristià»: 
 
    La crítica literària i històrica, qui al costat de tan alts serveis ha fet tantes estropellades, ha volgut dubtar 
alguna vegada de la pietat cristiana d’aquest Poeta que és sens dubte el més alt personificador de la Poesia 
cristiana. Certes invectives, no sempre justes, contra personatges eclesiàstics del seu temps, han donat motiu 
aparent a aquestes desviacions exegètiques. La falla cabdal de totes elles és el tenir en oblit l’alta culminació 
damunt tota cosa humana de les ments privilegiades qui beuen a pler en la font primera les aigües de 
l’assabentament espiritual. El Florentí cimejava damunt tot caire humà de les coses, i això li donava una 
certa supremacia sobre tots els homes del seu temps, que si no el deslliurava sempre de l’error, l’afranquia 
de tot conflicte amb el dogma i de tota sospita d’irreligiositat (Cardó, 1921: 392).  
 
Pero Cardó valoraba de Dante sobre todo la poesía religiosa, sobre todo la Divina Comedia 
y las Rimas Sacras, además del Convivio en cuanto «sistematització filosòfico-cristiana» de dicha 
poesía, por lo que, después del breve comentario a propósito de la religiosidad dantesca, 
presentaba sus versiones «Paràfrasi del Pare Nostre. Cant XI del Purgatori» y «Rimes Sacres. Salm 
VI. Salm L. Salm CXXIX». Sin embargo, estos salmos no eran de Dante. La vulgarización de los 
siete salmos penitenciales había sido atribuida al poeta en una impresión del siglo XV a la que el 
jesuita Francesco Saverio Quadrio hacía referencia en el volumen séptimo Della storia e della ragione 
d’ogni poesia (1752) y en I sette salmi penitenziali (1751). Si bien admitía que la traducción no era 
literal, esto se justificaba por el genio dantesco, manifestando, por otra parte, que la traducción 
dantesca demostraba la religiosidad del autor. Por su parte Pietro Fraticelli, en 1856, volvió a 
publicar los salmos junto al Canzoniere de Dante —las composiciones dantescas de probada 
autenticidad del Canzoniere se encuentran en Rime— en Il Canzoniere di Dante Alighieri anotato e 
illustrato da Pietro Fraticelli aggiuntovi le Rime Sacre e le poesie latine dello stesso autore sin plantear ningún 
tipo de problema respecto a la autenticidad de la traducción de dichos salmos706.     
En el breve trabajo «Les formes litúrgiques en la Divina Comèdia», Miquel Serra i Esturí se 
ocupaba de «la propietat amb què l’element litúrgic és aplicat pel poeta» (Serra i Esturí, 1921: 98), 
siguiendo los estudios de Alexandre Masseron y de Ch. Caeymaec (Casella, 1921: 63)707. Para ello 
constataba, a partir de los Comentari de Pietro Alighieri, la finalidad de la Divina Comedia, «la 
conversió dels altres» (ibidem: 400), y hacía una lista de las plegarias más importantes que contiene 
                                                          
706 Vid. Aurigemma, Marcello (1970): «Sette salmi penitenziali», Enciclopedia Dantesca della Treccani, Roma, Instituto 
della Enciclopedia Italiana: http://www.treccani.it/enciclopedia/sette-salmi-penitenziali_(Enciclopedia-Dantesca)/ 
[fecha del útimo acceso: 18-I-2013]. Por otra parte, Cardó denomina salmo VI, al salmo I de los siete salmos 
penitenciales, el salmo L corresponde al salmo IV y el salmo que, según Cardó es el CXXIX, corresponde al salmo 
VI (Fraticelli, 1856: 343, 364 y 378). 
707 Maseron, A. (1921): «La prière liturgique dans la Divine Comédie», La vie et les arts liturgiques, n. 79, 80, 81 ; 
Caeymaesc, Ch. (1921): «Les textes liturgiches dans la divine Comédie», Les questions litírgiques et paroissiales, V, n. 1, 3, 
1.  
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el poema708, proponiendo algunos ejemplos a través de la versión catalana de Antoni d’Espona i 
Nuix. 
Los otros dos artículos que constituían el homenaje de Vida Cristiana son «La música en el 
sagrat Poema» y «Les inspiracions artístiques», de los sacerdotes Gregori M. Sunyol y Manuel 
Trens respectivamente. En el primero de ellos Sunyol seguía la línea del estudio de Camille 
Bellaigue709 y abordaba la música en la trilogía en cuanto arte a través del cual Dante revela los 
reinos ultraterrenos (Sunyol, 1921: 405), es decir, en cuanto arte que permite revelar la doctrina 
moral cristiana y no en cuanto ritmo poético. De hecho, para Sunyol, el gran poeta cristiano es, 
más que poeta,  
 
el Cantor que, amb modalitat humana, i, tot fustigant el vici i l’ambició […] ens fa recórrer en sos tres 
càntics de la Divina Comèdia els tres regnes desconeguts dels mundans, i en els quals tot troba consumació i 
recompensa merescuda: càstig etern, purgació temporal, gaudi inacabable. Ell, el cantor de la beatitud i la 
justícia, ha pres precisament per això la música com una mena d’art màgic, amb el qual vol remoure els 
vivents de llur estat de misèria i portar-los allí on es troba la felicitat, a son Déu i Creador (Sunyol, 1921: 
404).  
 
Es interesante que el autor subrayase la común predilección de Dante y de Tomás de Aquino por 
el canto vocal (ibidem: 406).  
Por su parte, Manuel Trens, recurriendo a la edición de La Divina Commedia de Giacomo 
Poletto (1894), sacerdote que ocupó la cátedra dantesca instaurada por León XIII, y a los 
estudios de Burckhardt y Emile Mâle710, se ocupaba de la relación entre las artes plásticas y el 
poema dantesco. En primer lugar, Trens abordaba la influencia del arte en la Divina Comedia 
tratando los pasajes que revelaban la gran erudición artística de Dante y, además, en cuanto 
fuente inspiradora de la estructura de la obra. Aunque hubiese quien atribuía la inspiración de la 
estructura de la trilogía dantesca a las artes plásticas —por ejemplo al Baptisterio de Florencia en 
el que Dante fue bautizado, concretamente al mosaico de la cúpula que muestra la visión del 
mundo ultraterreno dispuesto a la manera bizantina—, Trens afirmaba que la fuente principal de 
dicha estructura era literaria. Y, dejando aparte explícitamente la antigua literatura clásica, 
subrayaba la gran popularidad que las visiones de ultratumba tuvieron en la literatura desde los 
primeros siglos del cristianismo. Dante, 
                                                          
708 Del Purgatorio, canto II, In exitu Israel de Aegipto, salmo CXIII; canto VIII, Te lucis ante terminum, himno de 
Completas; canto IX, Te Deum laudamus, himno de acción de gracias; canto XI, Pater noster; canto XVI, Agnus Dei; 
canto XX, Gloria in excelsis Deo; canto XXV, Summae Deus clementiae, himno de la mañana de sábado; canto XXIX, 
Hosanna; canto XXX, In te, Domine, speravi, salmo XXX; canto XXXIII, Deus venerunt gentes, salmo LXXVIII. Del 
Paraíso: cantos VII y XXVI, Ossanna, sanctus Deus sabaoth y XXVII, Gloria Patri. Las plegarias dedicadas a la Virgen 
María son del Purgatorio, canto VII, Salve Regina; y, del Paraíso, los cantos enteros XXIII y XXXIII, en el III y el 
XXXII el Ave María y, en el XXIII, el Regina caeli.      
709 Se tata del estudio «Dante et la Musique», Revue des deux mondes, enero de 1903.    
710 La Civilisation en Italie au temps de la Renaissance, de Jacob Burckhardt (1885) y L’art religieux de la fin du moyen âge en 
France de Emile Mâle (1908).   
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    índex vivent de tota la ideologia del seu temps, no deixaria de sentir la influència d’aquestes llegendes i de 
les curiositats ultramundanes. Aquests documents literaris són més abundants que no pas els documents 
gràfics (frescos, mosaics, etc.) i encara aquests són evidentment  determinats pels primers. Tots plegats, amb 
una majoria i dramatisme superior a favor dels literaris, entrarien en el seu esperit tan obert per produir la 
intensa suggestió originadora del Poema que havia de resumir totes les precedents visions i les havia de 
superar i perfeccionar: que aquesta fou la gran valor personal del Dant. […] Ell amb una elegància i un 
sentit humà inversemblant pel seu temps les informà d’un estricte ordinament moral (Trens, 1921: 413). 
 
 
En segundo lugar, Trens se ocupaba de la influencia que Dante y la Divina Comedia habían 
tenido en las artes plásticas. El contacto entre Dante y Giotto era, para Trens, la manifestación de 
uno de los momentos en los que la cultura y el arte estuvieron más unidos. Pero, además de 
evidenciar la influencia que Dante ejerció en Giotto, Trens aprovechaba esta relación para insistir 
en la superioridad de la cultura sobre las artes plásticas, en cuanto que era la primera la que 
generalmente, según el sacerdote,  influía sobre las segundas, de ahí que de entre los dos genios el 
autor del «sacre Poema» fuese para Trens superior al pintor. A la superioridad de la cultura con 
respecto a las artes plásticas, que era un punto esencial del artículo, se sumaba otra consideración 
fundamental para Trens: la valoración de la cultura y del arte cristianos frente a la cultura y el arte 
clásicos. De hecho el Poeta y el Pintor —la mayúscula es del sacerdote— son considerados por 
Trens como genios formidables por superar la antigüedad clásica; «el Poeta deslliura a la llengua 
vulgar del jou del llatí; el Pintor esborra de l’art l’expressió grega» (ibidem: 414). Y, asimismo, a la 
hora de afrontar la influencia de Dante en la literatura del Renacimiento, afirma que en «Itàlia, 
després de Dant la literatura en general decau visiblement i la mustiga aquella epidèmia de 
literatura neo-clàssica llatina. A França el Dant queda per molt temps fins desconegut» (ibidem: 
415). E igual sucede en Cataluña, donde, aunque contase con la traducción de Febrer del siglo 
XV, no hay rastro de la Divina Comedia. Y es que para Trens es tanta la grandeza de Dante y de su 
obra que, como ocurrió con los Evangelios, «s’adora sens esma d’acostar-s’hi. Així s’explica el 
culte de Dant fins a través del renaixement reptant els més alts personatges de la literatura 
clàssica» (ibidem).  En el campo de las artes plásticas, la representación del mundo ultraterreno no 
se debió a la influencia directa de la Divina Comedia; ni siquiera, dice Trens, en el caso de las 
ilustraciones del poema. Se debió a la tradición pre-dantesca, detallista y topográfica; para Trens 
la auténtica influencia del Poema en la pintura no llegó hasta las manifestaciones de dos artistas 
que abordaron el poema por su santidad y por su beatitud, es decir, como poema cristiano: Fra 
Angelico y Signorelli, «la glòria més trasparent del Dant; els que més profundament reflexaren el 
lirisme i el dramatisme del seu Poema» (ibidem: 416).    
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V.1.3. Diarios 
La Veu de Catalunya, 14-IX-1921711 
El día del VI aniversario de la muerte de Dante, el 14 de septiembre, La Veu de Catalunya 
publicó El centenari del Dant (1321-1921): cuatro páginas del diario dedicadas al poeta italiano que 
contaban con la colaboración de importantes nombres de la cultura catalana.   
En el brevísimo texto que abría el homenaje, «En el día del Centenari», Josep M. López-
Picó exponía los puntos esenciales sobre los que se fundamentaba el uso ideológico de la figura 
dantesca llevado a cabo por los intelectuales catalanistas de las hornadas primiseculares:  
 
    Aquest és el batec immortal de la Divina Comèdia: Creació d’una llengua. Certitud d’una pàtria. Estructura 
d’una fe. […]. Aquest voldríem que fos el ressò català de la Divina Comèdia: Capacitat de totes les figuracions 
trascendents dins el cor mateix d’una certitud de grandesa (López-Picó, 1921b: 8).   
 
Al texto-apertura le seguía la traducción realizada por Maria Maltese d’Alòs de «La vida 
del Dant per Giovanni Villani» (Maltese, 1921: 8)712, traducción que, como hemos visto, su 
esposo Ramon d’Alòs había previsto que apareciese en la revista D’Ací D’Allà. Y, a continuación, 
La Veu proponía un comentario de Ferran Soldevila sobre «Pere II en el Purgatori Dantesc» 
(Soldevila, 1921: 8-9). El joven historiador catalán se ocupaba del terceto en el cual Pere el Gran, 
III de Aragón y II de Cataluña y rey de Sicilia, cantaba alabanzas a María en compañía del que fue 
su gran rival en vida por el reino de Sicilia, Carlos I de Anjou: 
 
     Quel che par sí membruto, e che s’accorda 
cantado con colui dal maschio naso, 
d’ogni valor portò cinta la corda 
    (Purgatorio, VII, 112-114) 
 
 Al tercero de los versos, que era un «insuperabile elogi» de Pedro III, se sumaba el elogio de 
Dante a su primogénito, Alfonso II el Liberal o II de Cataluña y III de Aragón713. 
    
 
    e se re dopo di lui fosse rimasto 
   lo giovanetto che retro a lui si siede, 
ben andava il valor di vaso in vaso 
           (vv. 115-117)    
 
Más allá de su interés histórico-literario, estos elogios dantescos suponían, en cierto 
modo, el contrapeso al estigma  dantesco  de la famosa  «avara povertà di Catalogna». Y es que la  
                                                          
711 Sobre el diario vid. p. 224. En red: http://www.bnc.cat/digital/arca/index.html [fecha del último acceso: 18-I-
2013].   
712 Vid. nota 477. 
713 Emilio Pasquini y Antonio Quaglio ven más posible que se tratase no del primogénito Alfonso (1265-1291), sino 
de su sexto y último hijo, que murió todavía más joven, Pedro de Aragón (1275-1296)(Purgatorio, 2007: 125). 
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intención patriótica del comentario de Soldevila era bien manifiesta; de hecho, a partir de los 
versos dantescos, el historiador se ocupaba de subrayar la grandeza de Pere el Gran que emergía 
de los testimonios literarios y, por otra parte, aludiendo al menosprecio con el que Dante trató en 
la Commedia a los dos hijos de Pedro II, Jaime II de Cataluña y Federico de Sicilia, de especificar 
que ambos se demostraron, según la historia, «dos sobirans excelsos de bona memòria per a llurs 
pobles» (Soldevila, 1921:9).  
De tema completamente diferente e insólito en la literatura del centenario catalán es el 
trabajo «L’honorat sepulcre», firmado por J.T.P. (1921: 10), sobre la historia de la sepultura y de 
la tumba de Dante. El tema, sin embargo, fue tratado en importantes estudios italianos como «Il 
sepolcro di Dante» en L’ultimo rifugio di Dante, de Corrado Ricci, que se reeditó en 1921714, y 
también por Santi Muratori en su estudio «Il sepolcro e le ossa di Dante», que apareció en el 
volumen Dante. La vita. Le opere. Le grandi città dantesche. Dante e l’Europa, volumen que contó con 
los estudios de importantes dantistas como Guido Mazzoni, Isidoro Del Lungo, Ernesto G. 
Parodi, Pio Rajna, Corrado Ricci, Giuseppe Vandelli, Nicola Zingarelli, etc., y fue publicado en 
1921715; como en el caso de la obra de Corrado Ricci, el volumen constaba en la lista bibliográfica 
dantesca que Ramon d’Alòs manejó716.   
En «L’exemplarisme del Dant», Pere Màrtir Bodoy i Torrents llevaba a cabo una 
disquisición apologética del cristianismo a partir de la formación virgiliana de Dante. En este 
binomio, Dante es el poeta cristiano que concreta la filosofía escolástica en la Divina Comedia, y 
Virgilio el sabio poeta, alegoría de la razón. La formación virgiliana de Dante se constituía, pues, 
como eslabón a través del cual Bodoy i Torrents establecía la relación entre el cristianismo —de 
modo particular la escolástica—  y el clasicismo. La influencia virgiliana era, más que material, de 
naturaleza moral; de hecho Dante tomó de Virgilio «el sistema personal de construcció, la 
intensitat i radi de l’alenada iluminadora i vivificant» y quienes primero recuperaron este espíritu 
fueron los escolásticos. A partir de esta consideración Bordoy i Torrents ponía de manifiesto que 
en la actualidad el esfuerzo de los verdaderos renovadores de la filosofía clásica estaba 
encaminado no a «ressucitar al peu de la lletra la integritat de les doctrines dels grans mestres de 
l’Escolasicisme, sinó en copsar llur impulsió lluminosa i vivificar amb ella els problemes novells 
donant-los una solució vella i nova» (ibidem: 11); afirmación que reflejaba los dos valores 
                                                          
714 Milán, Hoepli. Es significativo que el artículo de La Veu de Catalunya fuese acompañado de la misma imagen del 
interior del sepulcro dantesco —idéntica perspectiva— que aparecía en la reedición de Ricci de 1921, imagen que en 
cambio era diferente a la aparecida en la edición de 1891. Cabe mencionar que esta edición de Ricci, la de 1921, 
constaba en la lista bibliográfica dantesca que se encuentra entre los documentos dantescos de Ramon d’Alòs. AIEC. 
Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. Anotacions 
manuscrites sense títol. Caja 55. Carpeta 1.   
715 Milán, Treves. 
716 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. 
Anotacions manuscrites sense títol. Caja 55. Carpeta 1. Vid. nota 494. 
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esenciales del ideario catalanista de Bordoy i Torrents, cristianismo y clasicismo, en cuanto que su 
finalidad era «fer remembrança de la figura del Dant en tot allò que més pot interessar a l’actual 
moment reconstructor de la nostra terra» (ibidem: 10).  
Más allá del conocimiento que Dante tenía de Virgilio, Bordoy subraya que el poeta 
toscano había llevado a cabo su formación cultural «en sentit saviament tradicional, o sigui de 
continuar la seva tasca intel·lectual des de el moment anterior més reconegudament explendorós, 
[…] i per aixó en harmonia amb la progressió providencial de la societat humana» (Bordoy i 
Torrents, 1921b: 11). Y a través de su formación clásica era lícito considerar a Dante como poeta 
del Renacimiento:  
 
Dant ha d’ésser considerat no tan sols com l’esperit més vivificant del Renaixement bén entès, sinó que, 
també com la llum ideadora de tota restauració cultural.  
    Ell féu ressorgir a Virgili, el Virgili resum i sintesi de l’ànima nacional llatina i de la universal llengua grega 
i romana. […]Dant, com les nostres portes del Renaiximent, va saber interpretar i servar un perfecte 
equilibri entre l’altíssim món de la teologia medieval i el món novell que anava a llançar-se a la conquesta 
exclusiva de tota perifèria material i, perdent el sentit metafísic de les coses, organitzaba el món a base de 
grans cossos.  
    Aquest doble aspecte central i finalista del Dant hom el veu en totes les pàgines de la Divina Comèdia. 
Ningú ha vist millor que ell la integritat de la ciència cristiana des de tan amunt i des de tan avall alhora. […] 
la seva Divina Comèdia no fou una obra de pura edat mitjana, o sigui només un temple a Déu, sinó que 
també fou —com a símptoma viu del Renaixement i precursor de la reconstrucció actual— un palau 
espléndid per a l’home. La Divina Comèdia és un viatge cap a Déu sota les llums de la ciència pagana i 
cristiana però és també alhora un viatge reial pels carrers i places de la humanitat que exalça a tothora amb 
les més misterioses analogies (ibidem: 11).    
 
Por su parte, Josep Maria Capdevila contribuyó al homenaje de La Veu de Catalunya con 
«Les arts plàstiques en ‘La Divina Comèdia’». Del artículo emergía la valoración del poema 
dantesco en cuanto obra artística útil al espíritu:  
 
Dant […] volia fer una obra artística i a la vegada didáctica. L’art servia la intel·ligència; i per fer aixó l’art 
havia d’ésser útil. […] L’art no havia de servir el pensament, sinó tal o tal pensament, aquell que fos veritat. 
Per les apariències [sic] de les coses havia de suggerir i gairebé mostrar les veritats eternes: conduhir-hi. 
[…]Una obra perfectament útil és útil integralment a l’esperit (Capdevila, 1921:11).   
 
Esta característica la compartía con las artes plásticas. Sin embargo, aunque Dante tuviese 
un profundo conocimiento de las artes plásticas y éstas tuviesen un lugar importante en la 
Comedia —recuerda los relieves de las paredes de la montaña del Purgatorio o los pasajes de Giotto 
y Cimbaue—, Dante se convirtió en el poeta de pintores como Botticelli o Miguel Ángel «perquè 
la seva poesia es feia entenedora a les ànimes més altes i gentils; perquè la seva plenitud mental no 
és la de l’artífex cavilós que es tanca al taller, sinó la del artista que té l’art al seu domini i al servei 
de les aspiracions més enlairades de l’home» (ibidem). 
Así pues, la lectura del gran poema que llevaba a cabo el estudioso catalán era de Dante 
artista y mediador claro, comprensible, de un determinado pensamiento; de la verdad, según el 
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razonamiento sobre la utilidad del arte. Y ese pensamiento dantesco tenía sus raíces, para 
Capdevila, en la filosofía  escolástica:  
    Tot és claretat, nitidesa de formes i contorns. Però té les seves arrels en la nitidesa moral i mental, en 
la nitidesa de concepció. I, en el fons, trobaríem les seves arrels en aquella filosofia escolàstica tan 
biasimada (ibidem).     
    
El suplemento literario de El Correo Catalán, 17-XI-1921717 
 El Correo Catalán apareció por primera vez el 16 de noviembre de 1876 como plataforma 
periodística que daba voz al tradicionalismo catalán, concretamente al carlismo, cuyos principios 
se resumían en «Déu, Pàtria i Rei», tríada a la cual algunos sectores carlistas añadían «Furs» 
(Torrents/Tasis, 1966: 137). El diario promovió campañas políticas y religiosas y se adhirió a la 
Solidaritat Catalana. Redactado en castellano hasta 1912, en agosto inició la publicación de una 
«Pàgina literària» en catalán a cargo de Jaume Barrera. A partir de entonces, la presencia del 
catalán fue aumentando progresivamente a través de artículos apologéticos y editoriales 
principalmente de Jaume Barrera, Josep M. Baranera y Pere Barnils. Fueron directores de El 
Correo su fundador Manuel Milà de la Roca, Lluís Llauder, Salvador Morales o Miquel Junyent, y 
entre sus colaboradores figuraron importantes intelectuales del mundo católico y del 
tradicionalismo catalán, así como importantes nombres del territorio español: Félix Sardà i 
Savany, Manuel Polo i Pedrolón, Draper, Carner o Valle-Inclán (Torrent /Tasis, 1966: 137-139).  
El suplemento dantesco de El Correo, que consistió en 15 páginas de trabajos en catalán y 
en castellano, «[a]l cumplirse los seiscientos años de la muerte del Príncipe de los poetas del 
Cristianismo», abrió el homenaje con un fragmento de la encíclica de Benedicto XV In praeclara 
summorum. Aparte de la encíclica, el primero de los trabajos que publicó fue un fragmento de «El 
sentiment de la musica en el Dant y fra Lluis de Leon», de Antoni Rubió i Lluch (1921b: 2-3), al 
que le siguió el breve artículo «El primer elogio de Dante Alighieri», del sacerdote Jaime Barrera 
(Barrera, 1921: 4)718. 
Contra las consideraciones del «filósofo anticristiano» Voltaire sobre la felicidad de 
quienes desconocen la obra de Dante y sobre la crítica erudita dantesca, que consideró un ulterior 
motivo para la incomprensión de Dante, Jaime Barrera subrayaba la importancia de la crítica 
dantesca francesa que, con Villemain, Fauriel u Ozanam, constituyó en Francia «aquel 
movimiento dantófilo que aún perdura, de tal manera que con la supresión del dantismo 
menoscabaríamos notablemente el patrimonio de la crítica y de la erudición literarias de aquella 
nación» (ibidem: 4); es decir, Barrera valoraba el patrimonio crítico erudito que a través de Dante 
había promovido el cristianismo.    
                                                          
717 Vid. «Anexos», pp. 623-637.  
718 Como veremos, ambos eruditos participaron el 17 de marzo de 1921 en la sesión pública dedicada a la 
comemoración dantesca organizada por la Real Academia de Buenas Letras.   
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A continuación el periódico se dedicaba a los «Traductores catalanes de la Divina Comedia» 
recogiendo fragmentos de las versiones que realizaron: el canto I del Infierno de Andreu Febrer 
(1921c: 4); el canto XXXIII del Paraíso de Antoni d’Espona (1921b: 4-5); la versión en prosa del 
canto III del Infierno realizada por Antoni Bulbena (1921: 5); el canto XXX de Purgatorio de 
Verdaguer i Callís (1921d: 5-6); la más reciente versión, también del canto XXX del Purgatorio, de 
Llorenç de Balanzó (1921e: 6); y, por último, la versión castellana del canto XV del Paraíso de 
Milà i Fontanals (1921i: 6)719. Además, a Vidal i Valenciano iba el reconocimiento por la 
publicación de la traducción de Febrer: «Un dantófilo insigne. Cayetano Vidal de Valenciano» (El 
Correo Catalán, 1921: 6).  
Por otra parte, El Correo publicó también la versión catalana de Francesc Matheu del 
soneto «Deh peregrini che pensosi andate» de la Vita Nuova (1921b: 9), acompañado de la 
reproducción de un dibujo de Pau Milà i Fontanals. Además de todas estas versiones, el especial 
dantesco publicó un fragmento de las Sentencias Católicas del diví poeta Dant florentí del sacerdote 
Ferrer de Blanes a cargo de Viada i Lluch (Ferrer de Blanes, 1921a: 7-8) y, en otro orden de cosas, 
el poema original Beatriu dorm del poeta Alfons Fernández-Burgas (1921; 13). 
Asimismo, el suplemento dedicó espacio a los «Traductores castellanos de la Divina 
Comedia»: de la versión en prosa de Enrique de Villena publicó el «Encuentro con Virgilio» 
(Infierno, I) (Villena, 1921: 12); de Cayetano Rosell «La rosa de los bienaventurados» (Paraíso, 
XXXI), también en prosa (Rosell, 1921: 12); de José M. Carulla el episodio en verso de 
«Francesca da Rimini» (Infierno, V) (Carulla, 1921: 12); del Conde de Cheste «El rey Manfredo», 
versión en verso del canto III del Purgatorio (Cheste, 1921b: 12); y, de Manuel Aranda Sanjuán, 
«La selva dolorosa» (Infierno, XIII), en prosa (Aranda, 1921b: 12-13).      
De carácter divulgativo era el artículo «¿Musicografía del Dante?» de Juan Borras de 
Palau. El autor señalaba lo mucho que le debía la religión al gran poema dantesco porque, «por su 
probada ortodoxia en el fondo de su maravillosa concepción ha sido un auxiliar poderoso para 
conducir a las almas por el camino de la salvación». Pero Borras manifestaba, además, la gran 
dificultad que comportaba para compositor afrontar con verdadero éxito la transcripción musical 
de la Divina Comedia, ya que en ella, afirmaba, «hay algo demasiado abstracto y filosófico o 
demasiado... grande» (Borras Palau, 1921: 7).  
Era, en cambio, de interés histórico en el ámbito de las relaciones literarias italo-catalanas 
e importante para el patrimonio dantesco catalán el artículo de Ramon Miquel i Planas «Nota 
sobre un manuscrit dantesc» (1921: 8-9), que hemos tratado a propósito del homónimo trabajo 
                                                          
719 Estaba incluido en el artículo «VII. Paraíso. Piccarda-Cacciaguida» de la serie «Dante» del Diario de Barcelona, 14-
IX-1856; después recogido en 1892, OC, IV, pp. 512-513.   
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de Ramon d’Alòs publicado en Estudios Franciscanos (Alòs, 1921f: 391-393), en cuanto que éste 
último venía a completar el estudio de Miquel i Planas720.  
Por su parte, Viada i Lluch, además de la mencionada traducción al castellano de un 
fragmento de la obra dantesca de Ferrer de Blanes, también colaboró con la traducción al 
castellano del  trabajo que Frederic Rahola publicó en 1913 sobre la interpretación de l’avara 
povertà di Catalogna,  «Un verso famoso» (Rahola, 1921: 13), interpretación de la cual nos hemos 
ocupado al tratar el estudio histórico-textual que Lluís Nicolau d’Olwer publicó en el 
monográfico de La Revista «L’avara povertà» (Nicolau d’Olwer, 1921: 20-21)721.  
Pero Viada i Lluch también publicó en el homenaje de El Correo Catalán  dos trabajos 
originales: «Sant Tomas de Aquino en la Divina Comèdia de Dant Alighieri» (1921b: 9-10) y 
«Dante Alighieri y Lope de Vega» (1921c: 9). Ambos trabajos ponían de manifiesto la ideología 
de su autor como intelectual plenamente cónsono al espíritu tradicional de la Renaixença catalana 
—en cuanto a la doctrina cristiana y, fundamentalmente, en cuanto intelectual catalán cuyo 
catalanismo se circunscribía al ámbito literario. En el primero de los artículos, en catalán 
prefabriano, adhiriéndose a la línea crítica de Ozanam, Viada subrayaba la presencia de la doctrina 
de santo Tomás en las obras dantescas y, en modo particular, en la Divina Comedia, presencia que 
hacía de Dante el comentador del Aquinate, y del divino poema el resumen en verso de la Summa 
Theologica722, y trataba, a continuación, el personaje de santo Tomás en la Divina Comedia723.  
La finalidad de «Dante Alighieri y Lope de Vega», en castellano, era la de poner de relieve 
el conocimiento que Lope de Vega —que con Miguel de Cervantes es considerado por Viada uno 
de los colosos de la literatura castellana— tenía de la Divina Comedia y, sobre todo, de los 
comentaristas del poema dantesco. Para ello, si bien señalaba la referencia al pasaje dantesco de la 
novela Guzmán el Bravo (1624)724, Viada se ocupaba concretamente de las notas que Lope de Vega, 
                                                          
720 Vid. p. 234-236.   
721 Vid. p. 324-326. 
722«El Dant fou un dexeble, y quelcom més que un dexeble, del Sol de Aquino: ne fou un comentador, y no falta qui 
ha dit que si fos posible resumir en vers la Summa Theologica, no podria ferho ningú mellor, ni en altra forma, que ho 
feu el poeta florentí» (Viada i Lluch, 1921b: 9). La referencia a Ozanam era clara ya que el crítico francés había hecho 
famosa esta comparación en su conocida obra Dante e la filosofia cattolica nel tredicesimo secolo, publicada en francés en 
1839, en la que afirmaba que «la Divina Comedia è la Somma letteraria e filosofica del medio evo; Dante è il San 
Tomaso della poesia» (Ozanam, A. F.(1841 [1839]): 249).  
723 Reproduce y comenta los pasajes de la obra en los que aparece santo Tomás: la alusión del canto XX del Purgatorio 
—en la quinta cornisa de los purgantes por avarícia y por derroche—, episodio en el cual Dante se encuentra con 
Carlos I de Nápoles y lo acusa de la muerte del filósofo; y los cantos X y XI del Paraíso, correpondientes al cuarto 
cielo o cielo de sol, en el que residen los espíritus de los doctos de la Iglesia (Viada i Lluch, 1921b: 9).   
724 Se trata de la referencia a los versos 127-128 del canto V del Infierno, pertenecientes al episodio de Paolo Malatesta 
y Francesca de Rímini (Viada i Lluch, 1921c: 9) 
 
  Noi leggevamo un giorno per diletto 
di Lancilotto, come amor lo strinse… 
 
«Y leyendo nosotros por deleite 
de Lanzarote la amorosa historia», 
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«más poeta que novelista», realizó a su poema La Jerusalén conquistada (1609), y principalmente de 
las analogías entre diversos pasajes de la Divina Comedia y el poema cristiano del autor español —
en aquellos momentos conocido solo por un reducido número de sus contemporáneos—, 
analogías que testimoniarían, según Viada, la influencia del poeta italiano en Lope de Vega725. 
El suplemento también recogía otros trabajos en castellano, aunque sin firma. Uno de 
ellos era una brevísima biografía de la infancia de Dante, «Vida de Dante Alighieri. Sínetsis 
Biográfica» (El Correo Catalán, 1921: 15). El otro artículo sin firmar era «El Dante» (ibidem: 15). El 
para nosotros desconocido autor del artículo destacaba el trabajo de Miguel Asín de Palacios 
sobre la influencia musulmana en la Divina Comedia como el estudio dantesco moderno más 
importante del Estado español, al tiempo que manifestaba la escasez de producciones modernas 
en este ámbito:  
                                                                                                                                                                                     
encendidos de amor, nos declaramos.  
   
725 Se trata de las siguientes analogías (reproducimos los versos tal y como aparecen en el artículo de Viada, 1921c: 9):  
 
― Libro XIX,  octava 109, con Paraíso, XXVII, 79-81: 
  Dejemos en el cuarto «clima» el fiero  
bárbaro, en tanto que en la patria hablamos 
 
  Dall’ora ch’io avea guardato prima 
io vidi mosso me per tutto l’arco 
che fa dal mezzo al fine il primo «clima» 
 
― Libro XIX, octava 59, con Infierno, XXXIV, 112-115: 
  De la ciudad divina y soberana 
que tiene por Nadi el fuego eternor 
porque se obró la redención humana 
del mundo en medio, y se venció al infierno? 
 
  E sé [se’] or sotto l’emisperio giunto, 
ch’é contrapposto a quel che la gran secca  
coverchia, e sotto il cui colmo consunto. 
  Fu l’Uom che nacque e visse senza pecca 
 
― Libro VII, octava 78, con diversos pasajes del Inferno: 
   Con el cetro feroz tocó los duros 
brazos del trono, estremeciendo luego 
las paredes cercadas de tres muros, (con Infierno, XVIII, 3 y 72;  XXIII,  134) 
y en tanta confusión entró sosiego:  
alzaron los espíritus impuros  
las negras frentes del ardiente fuego (los versos 5 y 6 de la octava con Infierno, XII, 115-117,) 
con que baña sus puertas Flegetonte (con Infierno, XIV, 130-131) 
y en su torre la fiera Tesifonte (con Infierno, IX, 34 a 48). 
 
Asimismo, Viada i Lluch señala diversos pasajes dantescos —como el castigo a los gigantes dantescos por soberbios 
(Purgatorio, XII), el de Sodoma, en el que los condenados se roen los unos a los otros (Purgatorio, XXVI), o el del 
conde Ugolino (Infierno, XXXIII), entre muchos otros— que presentan analogías con el infierno descrito por Lope 
da Vega en el libro VII de La Jerusalen conquistada (octava «La Soberbia en figura de gigante» y ss.).  En cuanto a las 
glosas, a un fragmento de la octava 100 del libro II, concretamente al verso «pidióle, a Dios prospere sus fortunas» 
que, según Viada, presenta analogías con el Infierno, canto VII, vv. 68-69 —questa fortuna di che tu mi tocche,/ che 
è, che i ben del mondo ha sí tra branche?— le acompaña el siguiente comentario de Lope: «Fortuna es accidende 
fuera de entendimiento, como dice Aristóteles, y cosa oculta al hombre, como siente Dante: Demócrito creyó que 
todo lo hacía la Fortuna: no hay Fortuna, sino la voluntad de Dios» (Viada i Lluch, 1921c: 9).    
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No hemos quedado mal los españoles en el Centenario de Dante, gracias a Don Miguel Asín, cuyo estudio 
sobre los precedentes arábigos de «La Divina comedia» ha sido reconocido desde luego por la crítica 
europea como de relevante mérito. Algo más deberíamos haber hecho en esta tierra (ibidem).   
  
El autor se adolecía de que Vidal i Valenciano no hubiese publicado, como había 
anunciado, un libro que debía llevar como título El Dante en España, y constataba la publicación 
que llevó a cabo, en cambio, de la versión catalana de Febrer para afirmar que también los 
castellanos contaban con la versión coetánea de Enrique de Villena. Pero si bien la aportación 
erudita española —de todo el territorio español— y moderna más importante y única era, según 
el autor, la de Asín de Palacios, sí fueron numerosos los poetas españoles que intentaron imitar al 
florentino. Así, el artículo mencionaba a Francisco Imperial, primer poeta dantesco español de la 
escuela sevillana, al catalán Rocabertí, al Marqués de Santillana, a Juan de Mena, a Garci Sánchez 
de Badajoz y al moderno Núñez de Arce. En cuanto a Núñez de Arce, el autor, con una 
comparación insostenible, afirmaba que, a pesar de la fidelidad al poema dantesco de Andreu 
Febrer y del conde de Cheste, Núñez de Arce, por su poema La Selva Oscura, era superior a 
ambos traductores ya que «[n]i uno ni otro tienen, sin embargo, el garbo, la fuerza elegante del 
maestro. Donde se conserva eso es en Núñez de Arce» (ibidem).  
 
V.1.4. Revistas catalanas en castellano726 
 
La Hormiga de Oro, a. XXXVIII, n. 43 (22 de octubre de 1921)   
La Hormiga de Oro, cuyo subtítulo era Ilustración Católica y su lema «Soli Deo Honor et 
Gloria», dedicó un número de la revista a Dante. Fue fundada en 1884 y dirigida durante muchos 
años por el padre de Josep Carner. De tendencia carlista, se caracterizó por un integrismo 
religioso descatalanizado. Sin embargo, tal y como señalaba Ramon d’Alòs en sus apuntes sobre 
las publicaciones dantescas que tuvieron lugar en Cataluña con motivo del VI centenario, el 
número de La Hormiga de Oro, «que era acompanyat de reproduccions relatives a la vida del Poeta, 
bé que gens original fou ben reixit donat el caràcter i el públic de la revista»727.  
La Hormiga se abría con una breve biografía del poeta, sin firma (La Hormiga de Oro, 
1921: 169), seguida del tercer artículo de la serie dantesca que Milà i Fontanals publicó en el 
Diario de Barcelona el 17 de agosto de 1856 sobre el «Argumento de La Divina Comedia» (Milà, 
                                                          
726 La noticia del homenaje dantesco de las revistas de las que nos ocupamos en este apartado nos ha llegado también 
gracias a los documentos del fondo de Ramon d’Alòs-Moner. Pero, además de las revistas tratadas, en los 
documentos aparece mencionada otra revista de Barcelona que publicó un número dantesco. La referencia 
bibliográfica que consta en sus apuntes es La Sagrada Familia, Barcelona, 1 de septiembre de 1921. Posiblemente se 
trata de la revista dirigida por los Religiosos Hijos de la Sagrada Familia y publicada por la Asociación de la Sagrada 
Familia desde 1899, pero no hemos conseguido obtener el supuesto número dantesco. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-
Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. 
727 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2.  
360 
 
1921g: 169-171) y de la traducción al castellano del himno de San Bernardo (Paraíso, XXXIII) del 
Conde de Cheste (Cheste 1921a: 172). Estos trabajos eran dispuestos en las páginas corrientes de 
la revista junto a un par de textos no dantescos y a la publicidad habitual. Sin embargo, el número 
contaba con un especial dedicado a Dante en su interior, al cual posiblemente se refería Ramon 
d’Alòs ya que su presentación era, efectivamente, muy agradable728.  
El inserto, todo él en papel cuché, reproducía en la portada la imagen de la escultura 
dantesca de Sunyol, que había sido premiada en la Exposición Nacional de Madrid en 1864, e 
incluía, además, diversas imágenes, como la pintura de las cámaras del Vaticano de Dante Laureado 
entre los doctores, de Rafael; la pintura Dante, Florencia y los tres reinos del poema, de la catedral de 
Florencia, de Domenico da Michelino; la del cuadro de G. Postiglione Aparición de Beatriz 
(Purgatorio, canto XXVIII), que ocupaba toda una página; la de Dante entre las mujeres curiosas de J. 
L. Gerome; el cuadro de G. De Bacci Venuti Dante y su hija Beatriz Alighieri; la reproducción del 
fresco de la efigie de Dante de Giotto del Palazzo Bargello de Florencia y la del cuadro de Dante y 
las interlocutoras de su «Paraíso» de A. Feuerbach, además de diversas imágenes relativas a la 
biografía dantesca, como la casa de los Alighieri, el Baptisterio y el Mausoleo de Dante en 
Florencia, entre otras.  
En cuanto a los trabajos, el inserto se abría con el estudio de Milà i Fontanals que la 
revista titulaba «La Divina Comedia. Sus gérmenes. —El terreno a que fueron confiados —Las 
aguas que le dieron riego» (Milà, 1921h; 674-675); concretamente se trataba del segundo de los 
artículos de la serie dantesca que Milà publicó en el Diario de Barcelona el 10 de agosto de 1856, 
«Los Antecedentes de la Divina Comedia». Cabe destacar que en este trabajo el romanista catalán 
se ocupaba de las fuentes dantescas atribuyendo un lugar privilegiado a la historia, a las 
tendencias y a la realidad de la época de Dante. De hecho, en contraposición al sacerdote Fierro 
Torres, que, como veremos al tratar la Revista Mercedaria, consideraba la referencias dantescas a la 
realidad un obstáculo para la comprensión del poema, Milà afirmaba de la Divina Comedia: «Aun 
cuando no tuviese tantos otros méritos, debería este libro ser consultado especialmente por los 
que desean mirar cara a cara una época histórica» (ibidem: 674). Asimismo, hay observar que, en el 
artículo publicado, el dantista catalán también destacaba la influencia de la educación literaria que 
hacía de Dante el primer hombre de Renacimiento, de una parte por la invención original y 
moderna del uso del vulgar y, de otra, por sus estudios de la antigüedad clásica.  
El segundo de los trabajos del inserto de La Hormiga, «Cómo era Florencia cuando la vio 
Dante», firmado por L. Gidami (1921: 676-682), consistía en una descripción de Florencia en la 
época de Dante, acompañando el texto con imágenes de la ciudad dantesca. La revista proponía, 
a continuación, «Dante entre las mujeres curiosas» de la Vida Nueva: era la traducción al 
                                                          
728 Hemos recogido la reproducción del inserto dantesco de La Hormiga de Oro; vid. «Anexos», pp. 588-601.  
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castellano del capítulo XVIII realizada por Viada i Lluch, que ya había sido publicada en 1912 en 
su versión integral de la obra, aunque no constaba la firma de Viada y solo se limitaba a 
mencionar la referencia Vida Nueva (Viada y Lluch, 1921a: 682). Otros dos trabajos, «La hija de 
Dante» y «Dante y Giotto», estaban firmados por A. M. Bessone y G. Dinardo respectivamente.  
«La hija de Dante» era un breve artículo que acompañaba la imagen del cuadro de G. De 
Bacci Venuti, Dante y su hija Beatriz Alighieri. Además de comentar el cuadro, la historiadora del 
arte Antonietta Maria Bessone Aurelj subrayaba un aspecto de la vida del poeta poco tratado en 
las manifestaciones dantescas catalanas y controvertido y estéril para parte de la crítica italiana por 
no contar con suficientes noticias en propósito (Scartazzini, 1906: 123): el afecto familiar. 
Bessone aludía a la numerosa descendencia del poeta —según la autora tuvo siete hijos en once 
años— como prueba del cariño que Dante sentía por su mujer Gemma Donati, con quien 
contrajo matrimonio en 1291, cariño que diversos biógrafos ya habían puesto de manifiesto 
frente a aquellos que suponían lo contrario729. Según Bessone, la menor de sus hijos, Beatriz, fue 
quien acompañó al poeta los últimos días de su vida junto a sus hermanos Jacopo y Pietro 
(Bessone, 1921: 683).  
Por su parte, G. Dinardo se ocupaba, en cambio, de la bárbara restauración, llevada a 
cabo por Antonio Marini, de la cual fue víctima la efigie de Dante del fresco de Giotto del 
Palazzo del Podestà o del Bargello de Florencia730 (Dinardo, 1921: 684-685).  
Por último, el inserto de La Hormiga de Oro publicaba el artículo «Los trece últimos 
cantos de la Divina Comedia», sin firma, sobre la leyenda según la cual el hijo de Dante, Jacopo, 
tuvo una visión que le reveló el lugar en el que se encontraban los trece últimos cantos de la 
Commedia (La Hormiga de Oro, 1921: 686)731.    
 
Los artículos dantescos de Revista Popular 
La Revista Popular del sacerdote integrista Félix Sardà i Salvany también contribuyó al 
centenario dantesco. Publicada en Barcelona, fue fundada en 1871 y era editada por la Tipografía 
                                                          
729 Milà i Fontanals, que se basó en la biografia dantesca de Cesare Balbo, subrayaba la tradición de los antiguos 
biógrafos dantescos que veían a Dante insatisfecho de este matrimonio únicamente por el silencio que Dante guardó 
en la Divina Commedia acerca de su esposa (Milà i Fontanals, 1892 [1856]: 474]. Uno de los principales biógrafos que 
dio a entender que el matrimonio de Dante fuese malavenido fue Boccaccio en su Vita di Dante o, si se prefiere, 
Trattatello in laude di Dante. Sin embargo, el mismo Boccaccio admite no tener ninguna certeza al respecto. Por otra 
parte, son diversos los argumentos tanto a favor como en contra de la felicidad doméstica del poeta, pero en ambos 
casos se trata solo de conjeturas; a este propósito vid. Scartazzini, 1906: 116-124.  
730 También Ramon d’Alòs, en su artículo «Del retrat del Dant» publicado en el homenaje de La Veu de Catalunya, se 
refería a la restauración del Dante de Giotto llevada a cabo por Marini (1841) como una profanación (Alòs, 1921b: 
9).  
731 Según el texto de Boccaccio, a Jacopo le fue revelado el lugar donde se encontraban los cantos por Dante mismo 
en una visión, y, a continuación, Jacopo fue a llamar al discípulo y amigo de Dante, Pietro Giardino, para que lo 
acompañase al lugar indicado, donde efectivamente se encontraban los cantos (Boccaccio, 1991: 171-173). En 
cambio, según el autor del artículo, Jacopo tuvo una iluminación que le llevó a visitar a Pietro Giardino, a quien se le 
había aparecido Dante y le había comunicado el lugar exacto de los trece cantos.       
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Católica. Fèlix Sardà, además de defender la unidad católica y la primacía espiritual en la acción 
social, fue autor de numerosísimos artículos apologéticos en catalán y en castellano, así como de 
la obra El liberalismo es pecado (1884), texto que el partido carlista adoptó como programa doctrinal. 
La contribución de Revista Popular a la celebración dantesca consistió en la publicación de la serie 
«Centenario de Dante»: seis artículos que aparecieron cada domingo entre el 11 de septiembre y 
el 16 de octubre de 1921. El primero de ellos fue «La perennidad de Dante», firmado por Luis 
Carreras, sacerdote que también participó en el monográfico dantesco de la revista Penedès con el 
artículo «El guiatge del Dant», que firmó en catalán. En «La perennidad de Dante» (Carreras, 
1921a: 122-123) manifestaba la plena vigencia de la trilogía dantesca por su doctrina católica a 
pesar de los intentos llevados a cabo por «sectas furiosas y egregios poderes», o por la Reforma, 
que intentó hacer de Dante el profeta de Lutero, o, más recientemente, la tendencia heterodoxa 
de los italianizantes, según la cual Dante era considerado «patrono del laicismo político enfrente 
del poder pontifical»732. Para Carreras, prueba de la vigencia de la eficacia espiritual del poema era 
el hecho de que el mismo Benedicto XV hubiese asumido «la dirección del presente Centenario» 
y proclamase que los homenajes tributados al Alighieri eran en parte homenajes rendidos al 
catolicismo que lo inspiró (ibidem: 122).  
El resto de la serie de Revista Popular consistió en la reproducción de los cinco últimos 
artículos del estudio dantesco que Manuel Milà i Fontanals —profesor de Estética General y 
Literatura Española del director Félix Sardà (Vila i Vicente, 2001: 213)— publicó en el Diario de 
Barcelona en 1856: «Infierno. Pedro de la Viñas. —Conde Ugolino»;  «Purgatorio. Descripción, 
Casella, Beatriz»;  «Paraíso. Piccarda. —Cacciaguida»; «Paraíso. La Coronación. —Rosa del 
Empíreo», y «Conclusión»733.      
 
Revista Mercedaria, a. V, n. 43 (noviembre de 1921) 
En noviembre de 1921 la Revista Mercedaria, publicada en Barcelona por la Parroquial 
Basílica de la Merced, también homenajeaba al poeta italiano con la publicación de un 
monográfico dantesco. Originariamente Revista Mercedaria: Boletín del VII Centenario de Ntra. Sra. de 
la Merced, pasado el centenario (1918), perdió el subtítulo. Era dirigida por Francesc Carreras i 
Candi y se publicaba habitualmente en castellano, aunque incluía en ocasiones artículos en catalán 
(Torrent/Tasis, 1966: 563-564); no fue el caso del número dantesco. El abogado e historiador 
                                                          
732 Cabe recordar que la institución de la cátedra dantesca en la Universidad de Roma por el Estado italiano en 1888 
fue considerada por personalidades eclesiásticas como instrumento para combatir el Vaticano, que había instaurado 
dos años antes una cátedra dantesca en el Instituto Leoniano dell’Università dell’Apollinare (Poletto, 1898 II: 363).  
733Aparecieron en Revista Popular respectivamente en el n. 2639 (18 de septiembre de 1921), pp. 134-135; n. 2640 (25 
de septiembre de 1921), pp. 146-148; n. 2641 (2 de octubre de 1921) pp. 158-159; n. 2642 (9 de octubre de 1921), pp. 
170-171;  n. 2643 (16 de octubre de 1921), pp. 182-183. Correponden a los artículos de Milà i Fontanals que 
constituyeron los números V,VI,VII,VIII y IX de la serie «Dante» y publicados respectivamente el 3, 6, 14, 24 y 28 
de septiembre de 1856 en el Diario de Barcelona y, posteriormente en 1892, OC, IV: 498-522.   
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Carreras i Candi (1862-1937) se ubicaba en la tendencia catalanista conservadora y tradicional. 
Fue miembro desde 1898 y presidente durante los años veinte (1918-1931) de la Real Academia 
de Buenas Letras de Barcelona y ocupó una de las dos primeras cátedras creadas en los Estudis 
Universitaris Catalans, la de Història de Catalunya, durante los años académicos 1903-1904 y 
1904-1905. Dejó los cursos, según Jordi Rubió i Balaguer, «desenganyat o cansat aviat de fer-la» 
(apud Balcells, 2011: 28). Fue, además, uno de los promotores del I Congrés d’Història de la 
Corona d’Aragó que se celebró en Barcelona en 1908 por el VII centenario del nacimiento de 
Jaume I. Por otra parte, ocupó el cargo de regidor de Barcelona por la Lliga Regionalista desde 
1909, aunque se opuso a la normativa fabriana promovida por Prat de la Riba (Balcells/Pujol, 
2002: 167). En cuanto a las plataformas periodísticas, además de dirigir Revista Mercedaria y Butlletí 
del Centre Excursionista de Catalunya durante sus primeros años, colaboró en La Ilustración catalana de 
Francesc Matheu, en Las Noticias y, ya en los años treinta, en La Vanguardia. Fue, además, el autor 
del importante volumen dedicado a Barcelona de la obra Geografia General de Catalunya (1913-
1918) (Balcells, 2011: 28).  
La revista doctrinal, naturalmente, también obedecía a la exhortación de la encíclica In praeclara 
summorum del 30 de abril: 
ONORATE 
L’ALTISSIMO POETA 
 
1321-1921 
DANTE ALIGHIERI 
GENIAL POETA FLORENTINO 
MORÍA EN RAVENNA 
HACE LOS SEIS SIGLOS 
CON ESTRO SUBLIME CANTÓ 
LOS SAGRADOS DOGMAS DEL CATOLICISMO 
EN SU TRILOGÍA SACRA 
DIVINA COMMEDIA 
LA «REVISTA MERCEDARIA» 
  TRIBUTA SU ADMIRACIÓN AL FLORENTINO 
QUE EN SUS TERCETOS INMORTALES 
ENSALZÓ A MARÍA VIRGEN 
MADRE DEL REDENTOR 
Y AL HONRAR HOY 
AL PRÍNCIPE DE LOS POETAS CRISTIANOS 
OBEDECE GUSTOSA A LOS DESEOS 
DE SU SANTIDAD EL PAPA BENEDICTO XV 
 
Así, el primero de los textos publicados consistió en la reproducción de los fragmentos 
más significativos de la encíclica: el catolicismo de Dante y la exhortación al culto del poeta que la 
Iglesia no dudaba en proclamar poeta católico (Revista Mercedaria, 1921: 258). Pero, además de la 
encíclica, la revista publicó otros trabajos. Uno de ellos fue el del salesiano Rodolfo Fierro Torres 
sobre «La Divina Comedia» (Fierro Torres, 1921: 259-264). Fierro describía los tres mundos de 
ultratumba, manifestaba la devoción de Dante por la Virgen y, por último, se ocupaba del objeto 
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o de la finalidad del poema, reproduciendo el fragmento de la encíclica que señalaba los puntos 
más importantes de la doctrina dantesca: la finalidad era «exaltar la justicia y la providencia de 
Dios», y sus enseñanzas eran la veneración de las Sagradas Escrituras, de los Concilios y de los 
Doctores en los que el poeta se inspiró —los escolásticos—, así como el amor intenso a la Iglesia 
Católica y al papa. Pero para el salesiano la críticas papales dantescas eran una deficiencia en la 
obra, fruto de la pasión política de Dante; por otra parte, el estrecho contacto con la realidad de 
su tiempo, con personajes y con hechos concretos, se convertía en un inconveniente que 
dificultaba la compresión de la doctrina del poema, que era el aspecto más importante del mismo:   
 
    El estilo que emplea el poeta no es siempre igual, ostentando una asombrosa variedad de tonos y gran 
libertad de dicción. La energía y la concisión del pensamiento, la sobriedad en las descripciones, la 
incomparable exactitud y rapidez de los símiles y de los diálogos, la caracterización de los personajes, la 
sencillez sublime de la acción, la maravillosa unidad en medio de la más ubertosa variedad, hacen de la 
Comedia un poema único, y sus cualidades de conjunto son tales, que dudamos hayan escritos en el mundo 
que se le puedan comparar. –Pero también, y quizás por esto mismo, es a veces duro y oscuro. Además 
recurre mucho a la mitología, y las alusiones continuas a personajes de su tiempo, para nosostros 
desconocidos, dificulta no poco la inteligencia del divino poema. La pasión política, que el autor no sabe 
refrenar, perjudica bastante a la obra, por las estridencias que le arranca, la manifiesta injusticia de muchos 
de sus cargos y las referencias a sucesos y personas que no tienen importancia ninguna, son lunares que no 
quitan la sustancial belleza (ibidem, 260). 
  
El homenaje de la Revista Mercedaria también contó con un trabajo mariano sin firmar y sin 
ningún valor más que el de ser un mínimo testimonio bibliográfico del uso doctrinal de la figura 
dantesca. En «La Virgen María y el Dante», brevísimo, el autor afirmaba la doctrina teológica 
dantesca a partir del lugar de honor y de las referencias a la Virgen que Dante hacía en el poema, 
y subrayaba que la veneración dantesca a María era superior que la veneración a Beatriz, ya que la 
intervención de la primera era necesaria —afirmaba el autor— «para lograr la suprema aspiración, 
contemplar el amor de los amores» (Revista Mercedaria, 1921: 266). El artículo prosigue con la 
traducción en prosa del himno de San Bernardo a la Virgen (Paraíso, canto XXXIII, vv. 1-39), 
realizada por Manuel Aranda Sanjuán.  
El resto del número dantesco de Revista Mercedaria consistió en la publicación de diversas 
traducciones dantescas, además de la apenas mencionada: la del soneto «¡Eh!... Peregrino...,» de la 
Vita Nuova, firmada C.C —se trataba de la versión de Carolina Coronado, que había sido ya 
publicada por Viada i Lluch en la edición de la traducción castellana La Vida Nueva (1912)—, y 
de otras dos traducciones en verso recogidas en el apartado «Elogios de María en la D.C»: la 
versión completa del canto XXIII de Paraíso y la versión, también completa, del canto XXXIII 
del Paraíso, el último del poema dantesco. Si bien aparecían sin firma, se trataba de las versiones 
de Manuel Aranda Sanjuán (Aranda, 1921a: 267-274), cuya traducción en prosa y en verso de la 
Divina Comedia fue publicada en 1868 y reimpresa también en 1921 con motivo del centenario.  
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V.1.5. Artículos dantescos dispersos en revistas catalanas 
Además de los números especiales que algunas revistas y órganos de prensa dedicaron a 
Dante Alighieri, en el año de la conmemoración también aparecieron diversos artículos dispersos.  
Fue el caso de la revista L’Idea, que publicó un par de trabajos dantescos. Fundada por 
Miquel Saperas, publicaba en catalán y entre sus colaboradores se encontraban Narcís Oller, 
Apel·les Mestres, López-Picó, Guerau de Liost, Josep Lleonart y Prudenci Bertrana (Torrent 
/Tasis, 1966: 515-516). Apareció por primera vez el 1 de septiembre de 1920 con el subtítulo 
Revista d’Arts y era una revista literaria que dedicaba especial atención a la publicación de poesía. 
El primero de los dos trabajos dantescos fue el artículo «Guido, vorrei che tu, e Lapo ed io...» de 
J. Lleonart, que apareció en enero de 1921 (Lleonart, 1921b: 88). Este soneto734 ilustraba el deseo 
de Dante de encontrarse en una barca —decía Lleonart— «amb els elements dòcils, i en bona 
companyia» razonando «d’Amor». Con la buena compañía Lleonart aludía a los dos amigos 
poetas Guido Cavalcanti y Lapo Gianni (o Lippo Pasci de’ Bardi); en cuanto a la presencia 
femenina, se trataba, según Lleonart, de una dama que no identificaba, de Beatriz y de una de las 
damas florentinas que ocupaba el número treinta de la lista de las sesenta damas más bellas de 
Florencia que Dante en la Vita Nuova, VI, afirmaba haber realizado735. Pero lo cierto es que de los 
versos del soneto emerge que las tres damas que acompañaban a los poetas eran «monna Vanna» 
y «monna Lagia», las amadas de los dos amigos de Dante (Rime, 2009: 194), y la que tenía el 
número treinta de la mencionada lista; de Beatriz no había rastro736. De hecho, los versos octavo 
y noveno del soneto dicen:  
 
                                                          
734 Corresponde al soneto LII de Rime según la clasificación de Michele Barbi, adoptada por Blasucci, 1965. 
735 «E presi li nomi di sessanta le più belle donne de la cittade ove la mia donna fue posta da l’altissimo sire, e 
compuosi una pistola sotto forma di serventese, la quale io non scriverò: e non n’avrei fatto menzione, se non per 
dire quello che, componendola, maravigliosamente addivenne, cioè che in alcuno altro numero non sofferse lo nome 
de la mia donna stare, se non in su lo nove, tra li nomi di queste donne» (Vita Nuova, 2007: 8).   
736 Reproducimos el soneto según la edición de Rime a cargo de Teodolinda Barolini, 2009: 
 
Guido, i’vorrei che tu Lapo ed io 
fossimo presi per incantamento 
e messi in un vasel ch’ad ogni vento 
per mare andasse al voler vostro e mio; 
sì che fortuna od altro tempo rio 
non ci potesse dare impedimento, 
anzi, vivendo sempre in un talento, 
di star insieme crescesse il disio. 
E monna Vanna e monna Lagia poi  
con quella ch’è sul numer de le trenta 
con noi ponesse il buono incantatore; 
e quivi ragionar sempre d’amore, 
e ciascuna di lor fosse contenta 
sì come credo che sarémo noi.  
 
Hay que destacar, además, que Beatriz no podía ser la dama que acompañaba a Dante, ya que en la Vita Nuova le 
había atribuido el número perfecto, el nueve; vid. nota 735.   
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E monna Vanna e monna Lagia poi  
con quella ch’è sul numer de le trenta 
 
Sin embargo, Josep Lleonart, que había publicado su versión del soneto en el 
monográfico de La Revista (Lleonart, 1921a: 28), había traducido: 
 
  Oimés, Na Beatriu i Na Joana 
  i la trentena entre les més formoses 
 
Lo importante es que en el artículo Lleonart, a partir del soneto dantesco, declaraba rendir 
homenaje al poeta italiano por su «serenitat de juí davant de la dona» y en cuanto enamorado; 
homenajeaba al Dante stilnovista frente al moral o doctrinal de la Divina Commedia: «Quina armonia 
d’elegàncies, quina devoció a l’amistat, i sobretot, quina admiració tan senyora i lliberal!» 
(Lleonart, 1921b: 88).  
El segundo de los trabajos dantescos era de J. Mª Rovira Artigas y fue publicado por 
L’Idea en el apartado dedicado a «Lletres estrangeres» del último número que la revista publicó, 
correpondiente a los meses de agosto y septiembre de 1921 (Rovira i Artigas, 1921: 216-217). Se 
trataba de la versión en catalán del pasaje IX de la Vita Nuova con el soneto correspondiente, el V 
de la obra.   
Completamente diferente es el trabajo «El VI Centenario de Dante» que Pedro Sanahuja, 
de la orden de los Franciscanos Observantes, publicó el 8 de febrero de 1921 en Revista 
Franciscana (Sanahuja, 1921: 34-35). Fundada en 1872, Revista Franciscana era una revista religiosa 
que publicaba en castellano y en catalán. En el breve texto, Sanahuja daba cuenta de la 
celebración del VI centenario de la muerte de Dante por parte de todo el mundo civilizado, del 
mundo de las letras, de la Iglesia Católica y de la orden de San Francisco al tratarse del «más 
insigne de los vates cristianos». A diferencia de la tendencia histórico-literaria adoptada por parte 
de los intelectuales catalanistas según la cual, a partir del clasicismo de Dante, el poeta podía ser 
considerado el precursor del Renacimiento, el sacerdote franciscano ubicaba a Dante en la Edad 
Media. Si bien lo valoraba en cuanto «portento de sabiduría», «enciclopedista universal» que 
cultivó todas la ramas del conocimiento humano, dicha valoración tenía lugar porque Dante era 
considerado poeta cristiano y la Divina Comedia compendio de la doctrina cristiana y 
particularmente tomista, «inimitable Suma teológico-científico-literaria, gloria, no de un hombre y 
de una edad, sino de toda la humanidad y de todas las edades» (ibidem: 35).     
La revista barcelonesa Hojas selectas publicó el artículo de Alfredo Opiso «Los faros de la 
Humanidad. La Divina Comedia» en agosto de 1921737 (Opiso, 1921: 721-725). Hojas selectas, que 
                                                          
737 En red: http://hemerotecadigital.bne.es/details.vm?q=id:0001327755&lang=es [fecha del último acceso: 18-I-
2013]. 
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llevaba por subtítulo Revista para todos, fue fundada por Pablo Salvat en 1902 y era impresa en su 
establecimiento tipo-litográfico barcelonés. Se publicaba en castellano y dedicaba especial 
atención a los países hispanoamericanos, donde tenía amplia difusión. A partir de la adscripción 
de Dante al primer Renacimiento italiano junto a Petrarca y Boccaccio, Alfredo Opiso subrayaba 
la superioridad del autor de la Commedia por su personalidad. Sin embargo, este aspecto de la 
superioridad dantesca era un pretexto para, a través de un breve recorrido biográfico, manifestar 
su consideración de Dante como «aclamado tomista y una de las glorias más excelsas del 
escolasticismo» (ibidem: 722). De hecho, el autor, al ocuparse de la muerte de Dante, hacía una 
lista de grandes hombres que tuvieron en común con el poeta italiano, según Opiso, un desenlace 
infeliz: Camoens, Cervantes, Zorrilla o el sacerdote poeta Jacint Verdaguer. Ramon d’Alòs 
describió el trabajo de Opiso como un «artículo periodístic de circumstànies amb pretensions, ple 
d’inexactitud i lleugeries»738. Pero, más allá de la inexactitud de algunos versos señalada por 
d’Alòs, Opiso interpretaba l’avara povertà di Catalogna como una alusión a «cierto magnate no 
catalán, que por aquel entonces se había establecido en Barcelona, espléndida ciudad, entre las 
más ilustres del Mediterràneo rival de Génova i Venecia» (ibidem: 724), interpretación que ni 
respondía a un análisis textual ni tenía fundamento histórico alguno.   
A finales de año la Reseña Eclesiástica publicó el trabajo de Manuel Mestres «En torno de 
un Centenario. La época de Dante» (Mestres, 1921: 241-248). Mestres llevaba a cabo un repaso de 
los personajes y acontecimientos históricos del siglo XIII con el fin de demostrar la grandeza que 
caracterizó la Edad Media, grandeza que tenía su fundamento en la fe católica, en la Iglesia y en el 
papado. Destacaba los nombres de santo Domingo, san Francisco, Edmundo de Canterbury, 
santa Clara de Asís, santa Isabel de Hungría, san Luis rey de Francia, san Fernando rey de 
España, santo Tomás de Aquino, san Buenaventura, Alberto Magno, Roger Bacon, Duns Scoto, 
Raimundo Lulio, Cimbaue y Giotto, así como los autores de la leyenda del rey Arturo; todos ellos 
ayudaron —según Mestres— a moldear el camino de Dante. Asimismo destacaba la importancia 
que la «historia imparcial» atribuye a la cruzadas citando al historiador Washington Green: «La 
cristiandad no ha gastado en vano sus tesoros y su sangre en las guerras santas; sus inmensos 
sacrificios fueron recompensados por magníficos resultados […]. Las cruzadas libraron a Europa 
de la invasión musulmana, y éste fué su bien inmediato. […] Las cruzadas fueron predicadas 
como una religión de igualdad en una sociedad dividida por odiosas diferencias» (Mestres, 1921: 
246).  
                                                          
738 Entre las banalidades Ramon d’Alòs citaba como ejemplo la frase de Opiso «tenía la suerte de haber nacido en 
Toscana». En cuanto a las incorrecciones, se refería a los errores que el autor había cometido al reproducir algunos 
versos dantescos: en lugar de «Quel giorno più non vi leggemmo avante» (Inferno, V, 138), Opiso citaba «In quel 
giorno noi non leggiamono piú» y, en lugar de «Del bel paese là, dove il sí suona» (Inferno, XXXIII, 80), «la dolce terra 
dove il sí risuona». AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner, Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55, Carpeta 
2.  
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  Por todo ello, concluía Mestres, «ha sido encontrado por todos los investigadores que fué 
ese el periodo de la Fe cristiana. Verdaderamente fué el tiempo de oro de la fe […]. De la 
intensidad y universalidad, de la fe en esa vida de más allá de la muerte, Dante no es una 
excepción, sino la personificación» (ibidem: 247).  
 
V.2. Publicación de volúmenes 
 Después de la base preparada por la Renaixença en cuanto movimiento germinal en el 
proceso de normalización catalana, el Modernismo inició la aspiración y el proceso hacia la 
normalidad literaria y editorial; normalidad que el Noucentisme pretendió que fuese plena y total 
(Serra, 2004: 81). Bajo este aspecto las traducciones jugaron un papel fundamental. Si muchas de 
las traducciones que emprendieron escritores y poetas de principios de siglo ya hay que 
entenderlas desde esta perspectiva, con el Noucentisme la traducción se convirtió en un 
instrumento del gran proyecto cultural catalán y pudo ser llevado a cabo en buena parte gracias a 
una actividad de mecenazgo cultural que culminó con la Fundació Bernat Metge creada por 
Francesc Cambó en 1922.  
 Una importante traducción catalana que apareció en el ámbito del centenario dantesco fue 
la del capítulo dedicado a la Commedia de la Storia della letteratura italiana de Francesco De Sanctis, 
realizada por Josep Maria Capdevila. La Crítica de la Divina Comèdia fue publicada a finales de 1921 
en un volumen de la editorial que había sido fundada por Prat de la Riba poco antes de morir y 
que era propiedad de los accionistas de la Lliga: Editorial Catalana.    
 Gabriella Gavagnin, que se ha ocupado de la presencia de Francesco De Sanctis en la 
tradición crítica catalana739 constata que, no obstante la escasez de traducciones de esta obra, el 
conocimiento de las obras de De Sanctis en Cataluña era difuso. De hecho, afirma la estudiosa, la 
traducción de Capdevila debe considerarse como una respuesta al protagonismo que alcanzó el 
crítico italiano en Cataluña a finales de la segunda década y principios de los años veinte, ya que, 
si bien la escasez de traducciones de ensayos literarios todavía era bastante generalizada, la 
circulación de libros en italiano entre literatos, intelectuales, artistas y políticos era 
considerablemente significativa, lo que implicaba una recepción directa de toda la cultura que 
podía llegar de Italia (Gavagnin, 2011: 87).  
 Además de los numerosos volúmenes de De Sanctis publicados entre 1907 y los años 
veinte que se conservan en los fondos de diversas bibliotecas catalanas, en el artículo «De Sanctis 
nella tradizione critica catalana» Gabriella Gavagnin recoge diversos testimonios que confirman 
                                                          
739 Vid. Gavagnin, 2011: 85-100.     
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ulteriormente esta consideración (Gavagnin, 2011: 85-100)740. Entre ellos se encuentra el del 
escritor Josep Pla, que recordaba en los apuntes del 8 de septiembre de 1919 de El Quadern Gris 
que empezó a estudiar italiano en la Casa degli Italiani de Barcelona para poder leer la Storia de la 
letteratura italiana de De Sanctis: 
     
    Una de les poques coses útils i de bon sentit que vaig fer en el curs dels meus anys universitaris a la 
Facultat de Dret fou concórrer a un curs de llengua italiana, donat a la Casa degli Italiani de Barcelona —no 
recordo ara quin any exactament. El curs —que fou nombrós— fou una cosa seriosa fins a l’extrem que no 
crec que hi arribés a conèixer ningú més que de vista. La gent estava per feina i no teníem cap tendència a 
perdre el temps. Hi havia italians que aspiraven a millorar el seu llenguatge i gent del país que havien decidit 
d’estudiar l’italià d’una manera voluntària, per gust autèntic —o perquè ho necessitaven, naturalment. […] 
    Vaig començar a estudiar l’italià per llegir la «Història de la Literatura italiana» de Francesco de Sanctis, 
llibre d’un interès decisiu —segons l’opinió de Josep M. Capdevila i del seu inseparable Joan Climent. Josep 
M. Capdevila semblava tenir llavors tres obsessions: Sant Francesc de Sales, Francesco de Sanctis i Joseph 
Joubert. […] 
    Pocs dies després d’haver començat el curs, demano a la biblioteca de l’Ateneu la Història de De Sanctis. 
No arribo a confegir res. Llegeixo un paràgraf i a la fi és com si no hagués llegit res. Faig la mateixa 
provatura amb un volum de la Crítica de Croce i arribo al mateix resultat. Dies després obro el Corriere della 
Sera, i comprenc alguna cosa senzilla. El primer contacte amb aquest diari em produeix una gran impressió. 
És el segon diari que fins ara he llegit que m’ha produït un gran interès —una curiositat, vull dir. El primer 
fou Le Temps de París. 
    La meva assistència al curs de la Casa degli Italiani em fa fer el propòsit d’anar a Itàlia de seguida que 
pugui (Pla, 2007: 687-689).  
  
 También el escritor Joan Puig i Ferreter, en el artículo de La Publicitat «De Sanctis i 
Catalunya»741, contaba la gran afición de un amigo suyo por el crítico italiano en torno al año 1919 
y la venta de la Storia en las librerías extranjeras de Barcelona:  
 
    La primera referència d’ell la vaig tenir per un escriptor francès que en feia un gran elogi […]. —Això —
afegeix l’amic— desvetllà la meva curiositat i vaig fer-me trametre les obres del crític italià. D’antuvi 
m’arribaren tres volums de “Saggi critici”, que vaig devorar en pocs dies. Però la “Historia”, la gran 
“Historia de la literatura italiana” no acabava de venir mai. Figura’t la meva sorpresa quan un capvespre la 
vaig veure exposada a l’aparador d’una de les nostres llibreries estrangeres […]. —Entusiasmat amb aquest 
gran italià —diu el meu amic— no vaig tenir repòs fins que em vaig procurar l’estudi sobre Leopardi, les 
lliçons d’història de la literatura italiana en el segle dinovè, escollides i prologades per Croce […]. Mentre 
feia aquestes lectures, vet ací que apareix a “La Veu de Catalunya” un article de Jordi Marc sobre de Sanctis, 
lucidíssim i sòlid com tot el que ell fa. Poc temps després una casa castellana editava els estudis de de 
Sanctis sobre la “Divina Comedia”. I a no trigar, Josep Maria Capdevila parlava de l’escriptor italià a la 
mateixa “Veu” i publicava en català i comentava els estudis esmentats (apud Gavagnin, 2011: 90; íd., 2005: 
208). 
 
 El artículo de Carles Riba (Jordi Marc) al que se refería Puig i Ferreter era «De Sanctis», el 
segundo de los tres que formaron la serie sobre autores italianos que Riba publicó en La Veu de 
Catalunya en 1919742. En cuanto a Capdevila, publicó en La Publicidad el 5 de febrero de 1921 el 
                                                          
740 A este propósito de la recepción de obras en italiano cabe recordar la lista bibliográfica dantesca manejada por 
Ramon d’Alòs, en la que también constaba la reedición de 1921 de la obra de Francesco De Sanctis Pagine Dantesche, 
editada por Treves y con prólogo y notas de Paolo Arcari, que se encuentra en la Biblioteca de Catalunya y en la 
Biblioteca Pública Arús. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i 
d’altres autors. Anotacions manuscrites sense títol. Caja 55, carpeta 1. 
741  La Publicitat, 8-X-1927. 
742 «Cellini», 27-I-1919; «De Sanctis», 8-II-1919 y «La Vita d’Alfieri», 15-IV-1919.    
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artículo «Francesco De Sanctis», en La Revista de junio de ese mismo año anticipó un fragmento 
de su traducción Crítica de la Divina Comèdia743 y, ya en febrero de 1922, publicó en La Veu de 
Catalunya «Una pàgina de Francesco De Sanctis. L’individualisme»744.   
 Pero Capdevila conocía la obra de Francesco De Sanctis antes de emprender la 
traducción del capítulo sobre la Commedia. En el fondo de los libros del crítico italiano que 
pertenecieron a Capdevila se encuentran la segunda edición de los Nuovi Saggi critici (1879) y la 
quinta edición de Scritti critici di Francesco De Sanctis de Vittorio Imbriani (1895), que Capdevila 
posiblemente heredó de la biblioteca familiar (Gavagnin, 2011: 88). Por otra parte, en 1909 
Capdevila envió a Josep Maria de Garganta la parte de la Storia dedicada a Leopardi (Carreres i 
Pera, 2003: 144).  
 Capdevila admiraba la Storia de Francesco de Sanctis por el análisis literario y por la 
lucidez de sus juicios: «A propòsit de l’analisi literària d’una obra, entra dins l’esperit d’ella i 
llavors hi aplica la seva mesura, el seu cànon, i acaba parlant l’educador i el polític. Els vicis, els 
defectes de la Itàlia històrica els contempla amb lucidesa, els denuncia amb una sagacitat 
profunda». La consideraba «una obra de crítica com no en tenia cap literatura del món […]. El 
seu anàlisi, el seu judici, diríeu que són definitius»745. Sin embargo, el crítico catalán no compartía 
la sustancia de la crítica desanctisiana de la Commedia. Como ha señalado Gabriella Gavagnin, 
frente a la de Capdevila, la lectura de De Sanctis era una lectura manifiestamente laica (Gavagnin, 
2005: 209). Para De Sanctis, la obra dantesca debía ser afrontada por la crítica por su valor 
artístico, desligándola de interpretaciones filosóficas, teológicas o científicas que pudiesen desviar 
la consideración de la Divina Comedia en cuanto objeto artístico y de Dante en cuanto poeta. En 
cambio, la lectura del crítico catalán derivaba de su pensamiento estético-filosófico, que tenía 
como sólido punto de referencia el tomismo (Carreres i Pera, 2003: 138-140). De hecho, en el 
artículo «Les arts plàstiques en ‘La ‘Divina Comèdia’», que publicó en el homenaje a Dante de La 
Veu de Catalunya, Capdevila ya había manifestado su consideración de la obra dantesca como obra 
de profundas raíces escolásticas cuyo valor artístico era inseparable de su utilidad por su valor 
didáctico y moral, por su valor cristiano; y, en el prólogo a la traducción, manifestaba: 
 
    De Sanctis, dins la seva Storia té una ombra d’incomprensió per la Comèdia del Dant: no comprèn que 
pel Dant la religió católica, l’Esglèsia romana, era una cosa vivent. S’imagina, a moments, com si li fos 
estada una creença vana, un estímul, un pretext per escriure tercines, de vegades nocius a la perfecció 
estètica de l’obra. El cristianisme seria una institució contrària a l’art, i Dant, artista, en romandria, en certa 
manera, fora. […] 
                                                          
743 «Del Purgatori (Fragment del llibre Crítica de la Divina Comèdia», trad. Josep M. Capdevila, VII, n. 138 (16 de junio), 
pp. 183-184.  
744 14-II-1922, p. 12.  
745 Capdevila, Poetes i crítics, apud Carreres i Pera, 2003: 145.  
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    S’ha dit molt que la Divina Comèdia era bella malgrat de la Teologia. Però lleveu de la Divina Comèdia la 
Teologia i la filosofia escolàstica, lleveu-ne Florència, lleveu-ne Roma, i, penseu que desprès hi resterà la 
poesia pura? (apud Gavagnin, 2005: 210). 
  
 Si bien defendía, pues, el valor filosófico y teológico del poema dantesco en el fragmento 
citado, Capdevila también hacía referencia a Florencia y a Roma, referencias que pueden ser 
interpretadas como otros dos puntos importantes de la consideración dantesca de Capdevila: el 
clasicismo y la implicación de Dante en la realidad político-social de Florencia, aspectos que 
habían emergido como puntos de convergencia entre la Italia dantesca y Cataluña a lo largo del 
centenario en plataformas afines al catalanismo. El hecho es que, prescindiendo de la profunda 
diferencia que lo separaba de la consideración desanctisiana de la obra dantesca, Capdevila 
admiraba el método crítico de De Sanctis y llevó a cabo la traducción Crítica de la Divina Comèdia 
de la Storia della letteratura italiana en la ocasión conmemorativa de 1921. Posiblemente la realizó 
influido por la gran difusión que la obra había alcanzado en Italia y en el panorama internacional 
y porque era conocida entre algunos intelectuales catalanes746, pero lo cierto es que la Crítica de la 
Divina Comèdia se adhería a la política relativa a la traducción adoptada en el Noucentisme, que la 
consideraba instrumento indispensable de apertura al exterior para el enriquecimiento de 
Cataluña747.  
 Por otra parte, en las últimas décadas del siglo XIX, Barcelona se había convertido en el 
centro editorial de las ediciones de la Divina Comedia, la mayor parte de ellas en castellano. Se 
editaron las versiones en prosa de Manuel Aranda Sanjuán, de Pedro Puigbó, cuya versión se 
reeditó en 1921 con motivo del centenario, de Cayetano Rosell o la firmada por J.A.R; y, en 
verso, la del conde de Cheste, que después de una primera edición en Madrid en 1879 fue 
reeditada en Barcelona en 1895. Es decir, se editaron en Barcelona todas las ediciones en 
castellano a excepción de las versiones de José María Carulla y de Enrique Montalbán,  editadas 
en Madrid, y de la versión de J. Sánchez Morales, editada en Valencia.     
 Sin embargo, desde la publicación de la traducción catalana de la Divina Comedia de 
Andreu Febrer, publicación que fue llevada a cabo por Vidal i Valenciano (1878), no se había 
vuelto a publicar una traducción íntegra en catalán y en verso de la trilogía dantesca. De hecho, la 
versión que Antoni d’Espona i Nuix realizó a principios del siglo XX quedó finalmente inédita 
                                                          
746 A la fama contribuyó la primera edición de Laterza a cargo de Benedetto Croce y la primera edición comentada 
publicada por Treves a cargo de Paolo Arcari, ambas de 1912. La edición de Croce se encuentra en la Biblioteca de 
Catalunya y en la Biblioteca de l’Ateneu barcelonés mientras que la reedición de 1913 de Arcari se encuentra en la 
Biblioteca de la Universitat de Barcelona (Gavagnin 2011: 88).  
747 Josep Maria Capdevila escribía a Carles Riba el 4 de marzo de 1913:  
«—Què cerquem? Què busquem? Si ho sabéssim amb precisió ja no cercaríem. La pregunta ha d’ésser:   
—Aon cerquem? A dintre casa, no; aquesta fou i és labor de aquells que ens precediren. Doncs a fòra de casa. 
—Quin precedent tenim? Don Eugeni d’Ors, contemporani. Lema: informació. Que vivim en el pensar totes les 
idees noves. Passar-les al català i dar-les a Catalunya. Que passin a la política, a la vida, a la nostra vida» (apud Carreres 
i Pera, 2003: 363-364). 
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después de ser examinada por la Secció Filològica del Institut d’Estudis Catalans748. Sí se publicó 
en catalán, aunque en prosa, la versión de Antoni Bulbena i Tosell en 1908 por la editorial de 
Arthur Suarez. 
 La edición de Narcís Vedaguer i Callís era una alternativa, aunque solo a medias por 
tratarse de una traducción parcial, para colmar el vacío editorial y cultural que suponía la falta de 
una traducción moderna en catalán en el año jubilar dantesco.  
 El abogado y político vigitano Narcís Verdaguer i Callís —que tuvo como profesor a 
Rubió i Lluch en el primer año de Derecho—, fundador del semanario La Veu de Catalunya, inició 
su traducción de la Divina Comedia en 1912. Gabriella Gavagnin subraya el hecho de que asimismo 
por aquella época Antoni d’Espona i Nuix, también natural de Vic, llevase entre manos la 
traducción dantesca. Ambos habían estudiado en el seminario de Vic antes de cursar la carrera de 
Derecho en Barcelona, pertenecían al mismo ambiente literario y ambos fueron miembros del 
círculo literario vigitano del Esbart de Vic (Salarich i Torrents, 1967: 319, 329), fundado por el 
sacerdote Jaume Collell i Bancells, hecho que lleva a la estudiosa a afirmar que esta común 
dedicación se debía a algo más que una coincidencia: 
 
es més aviat el resultat d’un esperit comú, de trobades i d’intercanvis que es van produir en el si d’un 
determinat àmbit cultural, el del vigatanisme, caracteritzat com és conegut per tendències conservadores i 
catòliques radicals, un àmbit en el qual es desvetllava la curiositat per Dante tant a partir de motivacions 
ideològiques com també arran de les pràctiques pedagògiques i escolars dels estudis del Seminari de Vic 
(Gavagnin, 2005: 217). 
  
 Pero la traducción se interrumpió con la muerte de Narcís Verdaguer. El 20 de marzo de 
1918 terminó el Purgatori y pocos días después, el 5 de abril, falleció. Iniciada el verano de 1912, la 
traducción fue llevada a cabo durante largos periodos en la residencia estival de la familia de su 
esposa Francesca Bonnemaison, donde el matrimonio pasaba largas temporadas durante las 
convalecencias de Narcís Verdaguer (Marín Silvestre, 2004: 90). Francesca Bonnemaison se 
ocupó de la publicación póstuma de toda la traducción, aunque ya vieron la luz algunos 
fragmentos el mismo 1918749. El proemio de la edición, a cargo de la imprenta Altés y distribuida 
por la Editorial Políglota750, dice: 
                                                          
748 Acta de la Secció Filològica 19-05-1921: http://arxiudigital.iec.cat/adiec/  [fecha del último acceso: 10-II-2013] Vid. 
«Anexos», p. 507.  
749 «La Divina Comèdia en català. Cant I» [Infierno, faltan los cuatro últimos versos], La Veu de Catalunya, 12-IV-
1918, p. 7; «Purgatori. Cant XXIII», La Revista, a. III, n. 62 (16 de abril de 1918), pp. 119-120.  
750 La Divina Comedia de Dant Alighieri posada en catalá per Narcís Verdaguer i Callís, 2 vols., Barcelona, Altés, 1921. 
La imprenta Altés era una empresa familiar que fue fundada en 1886 por Francesc Altés i Alabart. Como otros 
impresores de la época, hacía publicaciones para otras empresas editoriales (Caballeria/Codina, 1994: 85). En el 
fondo Verdaguer-Bonnemaison se encuentran diversas cartas de la Editorial Políglota destinadas a Francesca 
Bonnemaison relativas al coste de los ejemplares de la traducción, lo que nos hace pensar que la imprenta Altés 
colaboró con la Editorial Políglota para la distribución de la obra.  ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca 
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A la memòria de l’autor d’aquesta versió de la Divina Comèdia la publiquem en l’any del VI Centenari de 
Dant Alighieri, fins on, en morir l’any 1918, la deixà feta, donant compliment a la seva voluntat de retre 
homenatge en front del món a la seva aimada llegua catalana.  
 
Y en el colofón se lee: 
  
Començada a la vila de Canet de Mar pel mes d’agost de l’any 1912 en anunciar la societat dantina de 
Florència, per l’any 1921, les grans festes del centenari de la mort de Dant Alighieri, fou interrompuda 
aquesta versió, acabat el Purgatori a Barcelona el 20 de març de 1918. 
      
La obra también da información a propósito del número de ejemplares y del tipo de publicación: 
  
D’aquest llibre han estat impresos cinc cent exemplars: cent de numerats en paper fil verjurat a mà, amb 
filigrana especial del Dant i amb gravat al boix sobre paper japó (dels quals els de la darrera vintena han 
estat posats a la venda);  quatre cents exemplars sense numerar en paper blanc allisat.    
 
Era, pues, una edición de valor que contaba con el texto en italiano a pie de página y con una 
gran calidad tipográfica. La publicación fue llevada a cabo con gran dedicación por Francesca 
Bonnemaison, la cual encargó la corrección al poeta Emili Guanyabéns, colaborador de la revista 
L’Avenç y autor de Trasplantades (1911), una antología de poetas franceses modernos (Fuster, 
1988: 54). El criterio que adoptó a la hora de revisar y corregir la traducción de Verdaguer se lo 
comunicaba a Francesca Bonnemaison apenas iniciada la labor, el 13 de diciembre de 1919: 
   
    De mans de la nena Montserrat Moliné, alumna d’aqueix Institut, rebrà junt amb aquestes ratlles el cant I 
de La Divina Comèdia.  
    Observarà que, ultra aplicar-hi l’ortografia nova, l’he puntuat com crec que hauria d’estar-ho (anant en 
això més enllà de les instruccions rebudes de vostè). Ho he fet, però, amb llapis, a fi que li sigui fàcil 
esborrar-ne els senyals si així ho estima convenient751.     
    
 A Francesca Bonnemaison le pareció una labor excelente y decidió que fuese 
efectivamente Emili Guanyabéns quien llevase a cabo la revisión y la corrección del texto752. Sin 
embargo, Francesca Bonnemaison se procuró también la colaboración de un grupo de hombres 
de letras un tanto heterogéneo. Entre ellos se encontraban intelectuales pertenecientes a las 
generaciones catalanistas y a favor de las normas ortográficas de Pompeu Fabra y del Institut, 
                                                                                                                                                                                     
Bonnemaison. Correspondència rebuda [1922-1936]. A. [1922-1928]. Editorial Políglota. Caja 13, sig. 03.03.01.04.03. El 
ejemplar de la traducción que hemos consultado en la Biblioteca de Catalunya es el número 99.   
751 Carta manuscrita. ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. Correcció Correspondència 
Guanyabens 1919-1921. Caja 11. Sig. 03.03.01.03.02.01. 
752 En la copia manuscrita de una carta de Francesca Bonnemaison a Emili Guanyabens se lee: «Examinat 
detingudament el treball portat per V. a terme dec dir-li amb tanta gratitud com satisfacció que l’hem trobat discret i 
excel·lent». Quienes habían encontrado la labor excelente fueron, además de Bonnemaison, J. M. López-Picó y R. 
Rucabado, a los cuales les había enviado la traducción del Canto I antes de enviar la respuesta a E. Guanyabens 
según consta en una copia manuscrita con fecha 14 de diciembre de 1919 de la carta que envió a López-Picó, copia 
que se encuentra en el mismo folio de la respuesta a Guanyabens. ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca 
Bonnemaison. Correcció correspondència Guanyabens (1919-1921). Caja 11. Sig. 03.03.01.03.02.01.      
374 
 
como López-Picó, Lluís Nicolau d’Olwer o Ramon d’Alòs-Moner, e intelectuales poco favorables 
a la reforma del Institut y ligados a la tradición de la Renaixença, como Narcís Oller, Francesc 
Matheu y Miquel i Planas (Balcells/Pujol, 2002: 167). Después de la reunión para ultimar los 
preliminares de la publicación de la traducción dantesca que organizó con todos ellos el 22 de 
julio de 1921753 en el nuevo casal en construcción del Institut de Cultura de la Dona —en el 
Carrer Més Baix de Sant Pere—, Miquel i Planas envió a la esposa de Verdaguer una carta el 29 
de julio de 1921 que testimonia no solo la posición de los intelectuales más tradicionalistas 
respecto al criterio ortográfico adoptado para la publicación, sino también la tenacidad y la 
posición de Bonnemaison respecto a la cuestión político-lingüística catalana al publicar una 
traducción moderna de la Divina Comedia:  
 
    Després de la conversa tinguda ab vostè respecte la publicació de la traducció dantesca feta pel seu 
difunt espòs (q. e. g. s.), ab motiu de la reunió a la qual vostè’m feu l’honor inmerescut de convidarme, he 
seguit pensant que devía encara, per la meva part, insistir en algunes de les consideracións que aleshores me 
vaig permetre ferli sobre la manera de dur a terme la projectada edició. 
    Continuo creyent que té molt grans inconvenients el fet de dexar intervenir en la correcció del text un 
criteri estrany y en tants punts oposats, per principi, a l’esperit de la traducció. Es més; crech que la gloria 
del traductor li es en certa manera discutida y rebaxada pel fet d’imposar a la seva obra correccions de 
tantíssima importancia com les que’s permet ferhi ’l diligent censor – normalista, fins al punt que no hi 
haurà manera de poder afirmar, despres, que aquella sía la traducció d’en Verdaguer i Callis. […] 
   Jo crech que hauria estat mil voltes preferible la publicació del Dant tal com el traductor va dexarla, sense 
prejutjar lo que aquest hauria fet ab les arbitraries y desconcertants disposicions reformadores de la llengua 
que després s’han dictades y que ara son aplicades al seu treball ab tot el rigor de un fanatisme renovador 
que desconeix qualsevol mena de frè. Si la traducció del Sr. Verdaguer i Callis tenia mèrits per a ésser 
publicada (cosa de la qual ni jo ni ningu no pot duptar) era just que aytals mèrits llumíssin per ells sols, no 
permetent que ningú hi posés la ma. Aquesta manera d’esmenar els textes segons les modes o ’ls gustos dels 
editors era cosa freqüent en els segles XVII y XVIII; més avuy a tot arreu s’estan refent, per medi 
d’edicións critiques establertes sobre ’ls manuscrits y estampacions contemporanies dels autors, aquells 
textes afollats que constituexen una tradició feta als matexos.  
    Axò es lo que pot ser jo hauría ja degut dir a vostè en la reunió a què m’he referit; mes l’aplech de tantes 
persones respectables per mi y estimades me feu moderar.754  
  
                                                          
753 Francesca Bonnemaison envió la carta a d’Alòs el 20 de julio de 1921. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. 
Correspondència general. Bonnemaison, Francesca. Caja 12. La carta, en la cual recordaba la fecha y el lugar de la reunión, es 
idéntica a una de las dos versiones de la carta que F. Bonnemaison preparó junto a una lista de intelectuales a los 
cuales muy posiblemente invitó a la reunión. Entre ellos destacan, además de Ramon d’Alòs y del corrector Emili 
Guanyabens, Jaume Bofill i Mates, Lluís Segalà, Lluís Nicolau d’Olwer, Pompeu Fabra, los sacerdotes Carles Cardó y 
Lluís Carreras, Rubió i Lluch, Manuel Mestres, Carles Riba, López-Picó, Josep Obiols, Jordi Rubió o Ramon 
Rucabado. Pero en la lista no constan, por ejemplo, intelectuales que, por la correspondencia de Francesca 
Bonnemaison, sabemos con certeza que participaron a la reunión del 22 de julio como Miquel i Planas, Narcís Oller 
o Francesc Matheu, a los cuales, junto a Nicolau d’Olwer, les volvió a consultar a propósito del proemio y del 
colofón de la edición en una carta que les envió según la copia mecanografiada con fecha 26 de noviembre de 1921 
que se encuentra en el fondo Verdaguer-Bonnemaison: «Recordant amb gratitud l’atenció que prestà V. a la consulta 
que em vaig permetre fer-li amb referència a la publicació de la Divina Comèdia, vertida al català pel meu estimat 
Espòs, […] no dubto en demanar-li el seu parer respecte a l’endreça i colofó que té d’acompanyar-la, amb la 
confiança que voldrà bé donar-me la seva opinió». ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. 
Correcció correspondència. Caja 11. Sig. 03.03.01.03.02.01.   
754 Carta mecanografiada del 29 de julio de 1921 de R. Miquel i Planas a F. Bonnemaison. ANC. Fons Narcís 
Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. Correspondència correcció. Miquel i Planas. Caja 11, sig. 03.03.01.03.02.01. 
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 Pero esta disconformidad con los criterios adoptados no comprometió la amistad entre 
Ramon Miquel i Planas y Francesca Bonnemaison, la cual, según el borrador de la carta que debió 
de enviarle como respuesta, le decía: 
 
    Molt agraida al interés demostrat per V. amb referencia á la traducció del Dant que estic apunt de 
publicar dec dirli en justa correspondencia que la unica responsabilitat respecte á les correccions  de 
l’original d’en Verdaguer es meva ja que han estat fetes d’acord amb mi comparant les dels seus originals i 
moltes d’elles á la vista d’ells i en la meva mateixa casa. […] 
    Vui ferli constar que la seva carta no m’ha causat cap molestia si no que m’ha corpres el seu interés i la 
seva extremada delicadesa. 
    Ja pot pensar si lo que V. em fa avinent quedará en el secret de nostra bona amistad quan V. mateix em 
fa notar que la sola presencia dels seus respectables i estimats amics allí reunits fou bastant per a ferlo 
moderar.755       
 
 De hecho, Ramon Miquel i Planas hizo publicidad de la traducción en un artículo titulado 
«Un monumento» publicado el 23 de julio de 1922 en La Publicidad756. Ahora bien, abordaba la 
figura de Narcís Verdaguer i Callís como escritor de la escuela vigitana a la que también 
pertenecía el poeta de la renaixença Jacint Verdaguer, y como jurista y personaje activo en el 
movimiento ‘regionalista’ catalán. Dedicado en buena parte a las vicisitudes relacionadas con su 
salud y a la obra dantesca como consuelo, el artículo celebraba la traducción como obra en la que 
el traductor «hubo de entrar todo él, poniendo en el empeño hasta su postrer latido» y a 
Francesca Bonnemaison por publicarla y haber «sabido elevar con él un monumento a Dante 
como no exista otro semejante en Cataluña y tal vez en toda España» en una edición señorial, 
«que coloca al impresor Altés al nivel de los más reputados maestros impresores de nuestra 
ciudad» (Miquel i Planas, 1922: 2).  
 Sin duda la actividad de la publicación de la traducción debió comportar cierta habilidad 
diplomática por parte de Francesca Bonnemaison, quien, además, había sido nombrada por el 
consejo directivo de la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri miembro del comité que debía 
preparar las fiestas del Centenario Dantesco757.  
 Si bien la edición lleva como fecha el año 1921, los ejemplares fueron acabados de 
imprimir en el verano de 1922758 y la distinguida publicación fue acogida con más éxito del que se 
                                                          
755 Copia manuscrita de una carta de Bonnemaison a Miquel i Planas con fecha 5 de agosto de 1921. ANC. Fons 
Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. Correspondència correcció. Miquel i Planas. Caja 11, sig. 
03.03.01.03.02.01. 
756 Del artículo informaba a Francesca Bonnemaison en una carta del 24 de julio de 1922. ANC. Fons Narcís 
Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. Correspondència rebuda: fent acús de rebut agraïnt la trasmesa de la traducció de la 
Divina Comèdia al català. [1922-1936]. Miquel i Planas. Caja 13, sig. 03.03.01.04.03.  
757 Carta mecanografiada del 11 de noviembre de 1920 de Bedenetto Colarossi, presidente del comité barcelonés de 
la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri, a Francesca Bonnemaison. ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – 
Francesca Bonnemaison. Correspondència rebuda 1920.Colarossi, B. Caja 6, sig. 03.03.01.01.02.01.   
758 El 21 de junio de 1922 la imprenta Altés comunicaba a Francesca Bonnemaison que entregaba 150 ejemplares de 
la edición corriente de la obra, mientras que los ejemplares del 1 al 80, numerados, en papel de hilo, ya habían sido 
entregados. Asimismo, la Editorial Políglota, que era la encargada de la distribución, le informaba el 14 de julio de 
1922 que ya estaban listos todos los ejemplares, excepto los de la prensa. ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – 
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pueda imaginar en un principio considerando que se trataba de una traducción incompleta. Al 
éxito contribuyó, además del reciente centenario durante el cual se habían publicado numerosos 
fragmentos, el clima político cultural nacionalista, en el cual la traducción de la Divina Comedia, 
obra ya cargada de un especial significado histórico-literario y político para Cataluña, asumía un 
ulterior valor simbólico derivado del hecho de haber sido realizada por un hombre político que 
había contribuido a la normalización de la cultura catalana y, por otra parte, del hecho de que la 
obra se adhería a los criterios ortográficos del Institut d’Estudis Catalans, que hacían de ella una 
traducción moderna.  
 Pero entre los documentos de Francesca Bonnemaison, junto a las listas de instituciones 
extranjeras y del territorio español y a las listas de personalidades del ambiente catalán y de 
dantistas italianos y extranjeros a los que les envió los ejemplares de la traducción, se encuentra 
una lista mecanografiada de diarios, periódicos y semanarios catalanes que, en su mayor parte, 
dieron noticia de la traducción759. Esto, junto al hecho de que Francesca Bonnemaison había 
acordado con la Editorial Políglota un número de ejemplares destinados a la prensa760 y al hecho 
que en algunos de los artículos se agradeciese explícitamente a la esposa de Verdaguer i Callís la 
donación de los ejemplares, evidencia que en la difusión y en la buena acogida dispensada a la 
traducción incompleta por parte de plataformas catalanas de diferente orientación ideológica tuvo 
mucho que ver la voluntad y la directa intervención de Francesca Bonnemaison.  
 Uno de los destinatarios de la traducción fue uno de los implicados en la corrección de 
Emili Guanyabens, el director de La Revista, J. M. López-Picó, que publicó en julio de 1922 «La 
Divina Comedia de Dant Alighieri posada en català per Narcís Verdaguer i Callís». López-Picó 
ponía de manifiesto el valor simbólico-político de la traducción: «Veu’s aquí la primera mercè 
d’aquesta obra del Dant i del Verdaguer i Callís: Nom del trescents i nom del noucents que 
podem dir plegats; col·laboració feliç de dues llengües en el mateix moment d’afirmació nacional 
amb sis centúries d’espaiament. Un vers del Dant que serveix de lema al treball del Verdaguer i 
Callís i encoratja, anima i amplifica la significació vital de la traducció: Mostrà la nostra llengua el que 
                                                                                                                                                                                     
Francesca Bonnemaison. Correpondència rebuda [1922-1936]. A: 1922 – 1928. Altés Impressors, Editorial Políglota. Caja 13, 
sig. 03.03.01.04.03.  
759 ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. Distribució exemplars. Lista de periódics, persones i 
societats o institucions (Relacions de destinataris). Diaris. Periòdic i semanaris. Caja 13, sig. 03.03.01.04.02. En la lista de los 
diarios constan los nombres de las siguientes publicaciones: La Publicidad, El Día Gráfico, El Diluvio, La Vanguardia, 
Diario de Barcelona, El Noticiero, El Correo catalán, Las Noticias, La Tribuna, La Veu de Catalunya y La Opinión. En la lista 
de periódicos y semanarios aparecen la Gazeta de Vich, La Costa de Llevant, Marinada, La Revista, Catalunya, Catalunya 
Gràfica, La Creu y La Almudaina.    
760 Como hemos mencionado, en la carta del 14 de julio de 1922 los gerentes de la Editorial Políglota comunicaban a 
Francesca Bonnemaison que ya estaban listos todos los ejemplares de la Divina Comedia excepto los de la prensa, que 
creían preferible repartir –si ella estaba de acuerdo– hacia septiembre, en coincidencia con la labor de propaganda 
que tenían pensado realizar, ya que en aquellos momentos [pensamos que se refieresen al periodo estival] resultaría 
estéril. ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. Correpondència rebuda [1922-1936]. A: 1922 – 
1928. Editorial Políglota. Caja 13, sig. 03.03.01.04.03.   
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podia. Herència única; joia d’una tradició no trencada […]. El Verdaguer i Callís mostra la 
capacitat del català renaixent per recrear la inspiració del florentí» (López-Picó, 1922: 154-155)761.      
 En la revista Catalana, dirigida por Francesc Matheu, a quien Francesca Bonnemaison 
también había implicado en la edición de la traducción, el 31 de julio de 1922 el redactor Just 
Clarós daba noticia de la versión, de la cual afirmaba que «les dues parts traduhides reflexen 
magistralment l’original, que’ls versos són ben tallats, que l’obra en conjunt es digna d’un 
escriptor de veres y que demostra un gran conexement del idioma del Dant com domini de la 
llengua propia», y agradecía a Francesca Bonnemaison el «valiós present d’aquest dos llibres ab 
que ha honrat la memoria del séu ilustre marit y bon amich nostre, y gracies per haver enriquit 
axís la nostra literatura y al propi temps la nostra bibliografía» (Clarós, 1922: 344). 
 El día gráfico del 1 de agosto de 1922 dedicaba una columna a «Una edición catalana de la 
‘Divina Comedia’». Firmada por B. y S. —se trataba del redactor J. Bo i Singla762—, ponía de 
relieve la figura de Verdaguer i Callís como propagandista del ‘regionalismo’ en su juventud, 
notable jurisconsulto en su madurez y hombre representativo en las corporaciones oficiales, así 
como autor de una «traducción brillante, cuidada, que responde en todo al original italiano». De 
Francesca Bonnemaison elogiaba el haber sabido «unir, editando el libro, el afecto al que fué su 
esposo y el deseo que formuló aquél de rendir con ello homenaje al gran poeta en su cuarto [sic] 
centenario afirmando en el lenguaje su catalanidad».  
 Eusebi Corominas, consejero adjunto del comité efectivo barcelonés de la Società 
Nazionale Italiana Dante Alighieri, del cual también formaba parte Francesca Bonnemaison, fue 
el autor del artículo de El Diluvio (3 de agosto de 1922), «La Divina Comedia». Además de dar 
noticia de que la publicación había sido obra de la viuda de Verdaguer, a la cual le agradecía «la 
bondad de enviarnos los dos tomos de ‘La Divina Comedia’», Corominas elogiaba la traducción, 
realizada a maravilla, y la admirable edición. También hacía referencia al origen vigitano del 
traductor, familia del poeta Jacint Verdaguer, poniendo de relieve el hecho de que de Vic llegaron 
«en los últimos años del pasado siglo, los gestos y fervores de los militantes de las 
reivindicaciones catalanistas, gestos y fervores que expresó Verdaguer y Callís en discursos y 
artículos de polémica periodística».763 
                                                          
761 La Revista consta en la lista «Periòdic i Setmanaris» de Francesca Bonnemaison acompañada de «Sr. Director de 
“La Revista”». ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. Distribució exemplars. Lista de periódics, 
persones i societats o institucions (Relacions de destinataris). Periòdic i Setmanaris. Caja 13, sig. 03.03.01.04.02.  
762 El Día Gráfico aparece en la lista «Diaris» de Francesca Bonnemaison junto a «Sr. Director de El Día Gráfico» y a 
«Sr. D. J. Bo i Singla, Redactor de El Día Gráfico (Ateneu)». ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca 
Bonnemaison. Distribució exemplars. Lista de periódics, persones i societats o institucions (Relacions de destinataris). Diaris. Caja 
13, sig. 03.03.01.04.02.  
763 Como en el caso anterior, en la lista aparece El Diluvio junto a la mención genérica del director y a la mención del 
autor del artículo, «Sr. Eusebi Corominas. Redactor de El Diluvio (Ateneu)» . ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – 
Francesca Bonnemaison. Distribució exemplars. Lista de periódics, persones i societats o institucions (Relacions de destinataris). 
Diaris. Caja 13, sig. 03.03.01.04.02.  
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 Por su parte, Francesc Pujols decía en «La Divina Comedia, de Dant, puesta en catalán 
por N. Verdaguer y Callís», de La Publicidad del 3 de agosto de 1922, que «[d]esde los tiempos de 
Andrés Febrer, primer traductor catalán del poema dantesco hasta nuestros días, no encontramos 
nada semejante a lo que Verdaguer y Callís dejó como herencia literaria a la patria que él tanto 
amó con tanta pasión y delirio. […] Cataluña puede vanagloriarse de poseer la reproducción más 
fuerte que se pueda de la idea del poeta italiano»764.  
 También el diario de Barcelona El Noticiero Universal del 4 de agosto de 1922 dio noticia 
en la «Crónica. Un libro nuevo. La divina comedia» como «uno de los más felices 
acontecimientos en la vida de un pueblo», y su edición como una joya tipográfica. Tampoco 
ahorraba elogios a la traducción: «Esa traducción de La Divina Comedia es sencillamente digna de 
la mayor admiración, incomparablemente más comprensiva que las anteriores traducciones 
catalanas que conocemos. Verdaguer y Callís puso todo su entusiasmo y toda su superior 
inteligencia en la labor paciente y sincera de traductor de la obra del gran poeta florentino. Escrita 
la traducción en tercetos de endecasílabos libres, tienen los conceptos en catalán una gran fuerza 
de expresión, sin torturar el original, fluyendo espontáneamente y con una gran pulcritud en la 
forma»765. Además, El Noticiero Universal publicó el 19 de septiembre «Cartas de Roma. La casa de 
Dante recibe la traducción catalana de la Divina Comedia». Su autor, el catalán Francisco Viñas, 
corresponsal en Roma, subrayaba que la única contribución que España había aportado al 
centenario dantesco era la portentosa traducción catalana de la Divina Comedia; «en castellano, 
nada...». Así, daba muestras de admiración y agradecimiento a la fundadora del Institut de Cultura 
de la Dona, la viuda del traductor, ya que gracias a ella Cataluña figuraría en la Casa de Dante 
«con un libro que es florón glorioso de nuestra literatura» (Viñas, 1922: 7). 
 Y el 6 de agosto de 1922 La Vanguardia anunció el obsequio de Francesca Bonnemaison 
—los dos volúmenes de la traducción dantesca editados «a lo bibliófilo»— a la Biblioteca Pública 
Arnús, mientras que el 22 de agosto publicó el artículo «El Dante en Catalán. La Divina Comedia 
de Dant Alighieri», firmado por Artur Masriera (1860-1929). Traductor de dos sonetos dantescos 
de la Vita Nuova766, Masriera, como hombre de la Renaixença, celebraba la publicación de la 
traducción en cuanto prueba de la vitalidad de la literatura y de la cultura catalanas en el marco de 
                                                          
764 La Publicidad también consta en la lista de Francesca Bonnemaison además de con la mención al director del 
diario, con la referencia específica al «Sr. D. Francesc  Pujols. Redactor de La Publicidad (Ateneu)». ANC. Fons Narcís 
Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. Distribució exemplars. Lista de periódics, persones i societats o institucions 
(Relacions de destinataris). Diaris. Caja 13, sig. 03.03.01.04.02.  
765 Si bien el artículo no estaba firmado, es posible que su autor fuese el redactor Josep Mª Jordà ya que en la lista de 
diarios de Francesca Bonnemaison aparece El Noticiero junto a su nombre y, como en los casos anteriores, también a 
la mención genérica de director. ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. Distribució 
exemplars. Lista de periódics, persones i societats o institucions (Relacions de destinataris). Diaris. Caja 13, sig. 03.03.01.04.02.  
766 Artur Masriera i Colomer realizó la versión catalana y castellana respectivamente de los sonetos «Morte villana, di 
pietà nemica» y «Cavalcando l’altr’ier per un cammino» de Vita Nuova, que fueron publicados en 1912 en la edición 
de La Vida Nueva de Viada i Lluch.  
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las traducciones y de la influencia dantesca en el territorio español; citaba entre los traductores los 
nombres de Enrique de Villena o de Aragón, de Fernández de Villegas, del Conde de Cheste, de 
J. Mª Carulla, de Cayetano Rosell y de Milà i Fontanals, así como la versión catalana de Andreu 
Febrer publicada por Vidal i Valenciano; y entre quienes se percibe la influencia dantesca 
mencionaba a Imperial y, por el paralelismo cristiano, a Calderón de la Barca, mientras que de 
Cataluña citaba los nombres de Rocabertí, Lleonart de Sors, Romeu Llull, Metge y del dantólogo 
Ferrer de Blanes. La traducción de La Divina Comedia en tercetos era «obra de titanes» y Narciso 
Verdaguer y Callís, «viendo la imposibilidad de conservar la forma del terceto adoptada por el 
Dante en su epopeya» —afirmaba Masriera—, «adoptó el endecasílabo libre, o verso blanco, 
pudiendo respetar casi a la letra la imagen o el concepto original». Por otra parte, si bien Masriera 
consideraba que Verdaguer había conseguido respetar la integridad de los más profundos 
conceptos dantescos dándole «forma poética con un miramiento y tino dignos de un verdadero 
maestro», no dejaba de señalar que en ocasiones aparecía «el prosaísmo o el giro pedestre, ya que 
no podía dejar de ocurrir así, si se quería conservar intacto el pensamiento dantesco» (Masriera, 
1922: 7)767.      
 La Veu de Catalunya también se sumó a los elogios con dos breves notas publicadas, sin 
firma, el 23 de agosto y el 6 de octubre de 1922. La primera de ellas daba noticia de la traducción 
como sigue: 
 
    Per gràcia d’un patrici que tingué la il·lustrada constància d’omplir els seus lleures amb enlairats 
capteniments, el nom de Catalunya i l’any 1921 sonaran a la posteritat encuriosida fosos en la glòria del 
poeta del nas agleny i el front consirós. 
    Bastida severa i grandiosa; màximes de jutge inspirat; imaginacions esglaiadores, de vegades rares; curts 
diàlegs plens de tendresa o de vigoria que són prodigioses síntesis d’humanitat... «L’Infern» i «El Purgatori», 
vistosament impresos a la Casa Altés, a despeses de la senyora vídua del traductor, […] Francesca 
Bonnemaison (nom coronat de benediccions)... L’italià del Dant, sovint de frase enganyadora per a un 
coneixedor que no hagués estat tan ferm, hi és girat al català amb una cura de la fidelitat i un bon repertori 
de lèxic, que el text italià coincident posat en lletra petita sota cada plana acaba de convertir en una edició 
divulgadora per excel·lència d’aquells dos reialmes de la Divina Comèdia768.  
 
En la segunda, en cambio, La Veu de Catalunya publicaba la traducción de la nota a propósito de 
la edición que había sido publicada en el suplemento literario de The Times del 7 de septiembre de 
1922769. El artículo inglés, que reproducía el proemio de la edición y daba cuenta de la finalidad de 
                                                          
767 También La Vanguardia consta en la lista de diarios de Francesca Bonnemaison, junto a «Sr. Director de “La 
Vanguardia”» y al nombre de Artur Masriera en cuanto redactor del periódico. ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís 
– Francesca Bonnemaison. Distribució exemplars. Lista de periódics, persones i societats o institucions (Relacions de destinataris). 
Diaris. Caja 13, sig. 03.03.01.04.02.  
768 «Dant Alghieri. Narcís Verdaguer i Callis», La Veu de Catalunya, 23-VIII-1922, p. 6.  
769 «La Divina Comèdia en català», La Veu de Catalunya, 6-X-1922, p. 9. El artículo catalán, que hace referencia al Ties 
Litedady Supplement [The Times Literary Supplement], se encuentra entre los recortes de prensa relativos a la traducción 
guardados por Francesca Bonnemaison, la cual conservó el artículo catalán junto al inglés. En el recorte de este 
último aparece escrito a mano el nombre del dantista inglés Paget Toynbee (1855-1932), autor de trabajos como 
Ricerche e note dantesche (serie 1a, 1899; serie 2a, 1904); Life of Dante (pubicada en 1900 y reeditada sucesivamente en 
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la traducción a través del verso de Sordello «mostrò ciò che potea la lingua nostra» (Purgatorio, 
VII, 17), que el mismo traductor había utilizado como lema, aludía a la versión de Febrer como el 
único intento en catalán en «terza rima» y en conjunto extraordinariamente fiel al original, 
mientras que en «l’actual experiment, el metre adoptat és d’endecasil·labs no rimats, i la versió, de 
línia a línia, resulta bastant lliure». El artículo sí que elogiaba, en cambio, la edición, 
concretamente la tipografía y la inclusión del texto italiano.  
 El Diario de Barcelona dio noticia de la traducción en el artículo de Valerio Serra y Boldú 
«En torno de la literatura catalana. La Divina Comedia, traducida por Narciso Verdaguer y Callís», 
publicado el 31 de octubre de 1922. Después de manifestar un juicio bien positivo de la 
evolución de la lengua y la literatura catalanas desde la restauración de los Juegos Florales, 
evolución que permitió su incorporación a la literatura universal tal y como demostraban las 
traducciones de poetas y prosistas catalanes en el extranjero, y de la importante labor de 
traducción que estaba teniendo lugar en Cataluña, el autor elogiaba la espléndida edición de la 
traducción de Narcís Verdaguer i Callís. Considerando la gran dificultad de la traducción en 
tercetos, Serra y Boldú afirmaba que era de alabar la decisión de Verdaguer relativa al uso de los 
endecasílabos libres, «que no por esto pierden nada en sonoridad, tratados como están tan 
amplios y holgados», y agradecía a Francesca Bonnemaison la publicación de la obra de su 
marido, «porque no se trata aquí solamente de tributar un nuevo homenaje póstumo a una 
memoria querida […], sino que se trata de una obra de valor muy positivo con que se galardonan 
las letras patrias y con el que contribuye Cataluña a honrar la memoria de Dante»770.  
 Y Ramon d’Alòs hizo una reseña de la traducción, en el número de Quaderns d’Estudi 
correspondiente a los meses de octubre-diciembre de 1922, que se abría con los aspectos claves 
del valor de la edición: el ser un «homenatge de Catalunya al Dant, una ofrenda piadosa i 
amorosísima a la memòria del traductor i un monument a la nostra llengua» (Alòs, 1922: 380). 
Elogiaba la fidelidad al original, a pesar de la dificultad que encerraba el hecho de que se tratase 
de una versión en lengua moderna; la labor del impresor Altés y de Josep Obiols, que se había 
ocupado de la parte artística; y, por supuesto, elogiaba a Francesca Bonnemaison: «ella ha estat 
l’ànima, i l’arquitecte del monument i l’editor desinteresat que no ha planyut el temps i els cabals 
                                                                                                                                                                                     
1910); Critical text of the "Divina Commedia" (1900); Dante studies and researches (1902); Dante in English literature from 
Chaucer to Cary (1909); Critical texts of letters of Dante (1915-19) o Dante studies (1921). ANC. Fons Narcís Verdaguer i 
Callís – Francesca Bonnemaison. Traducció Divina Comèdia. Comentaris crítics sobre la traducció. Retalls de premsa (1922-
1923). Caja 13, sig. 03.03.01.05.01. Además, La Veu de Catalunya también consta en la lista de diarios realizada por 
Bonnemaison relacionada con el director y con Josep Lleonart en cuanto redactor. ANC. Fons Narcís Verdaguer i 
Callís – Francesca Bonnemaison. Distribució exemplars. Lista de periódics, persones i societats o institucions (Relacions de 
destinataris). Diaris. Caja 13, sig. 03.03.01.04.02.    
770 El Diario de Barcelona también aparece en la lista de Bonnemaison. Esta vez, sin embargo, el nombre que acompaña 
al periódico, el del redactor J. Burgada i Julià, no coincide con el del autor del artículo. ANC. Fons Narcís Verdaguer 
i Callís – Francesca Bonnemaison. Distribució exemplars. Lista de periódics, persones i societats o institucions (Relacions de 
destinataris). Diaris. Caja 13, sig. 03.03.01.04.02.    
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esmerçats en fer obra patriòtica i alhora de pia recordança amorosa, com indicàrem abans» 
(ibidem: 381).  
 También en el periódico de Palma de Mallorca, La Almudaina, aparecía el 16 de agosto de 
1922 el artículo «Una obra póstuma de Verdaguer y Callís», firmado por el sacerdote Lorenzo 
Riber. Riber abría el artículo poniendo de manifiesto la indiscutible superioridad en cantidad y en 
calidad de la producción dantesca catalana con motivo del centenario con respecto a la del resto 
de los pueblos ibéricos. Y los dos gruesos y espléndidos volúmenes de la traducción solemne y 
ponderosa de Verdaguer i Callís eran prueba de ello. Riber proponía la figura de Verdaguer como 
importante nombre del catalanismo militante, como fundador de La Veu de Catalunya, tribuna del 
catalanismo, como importante abogado en cuyo despacho se formó Francesc Cambó; en cuanto 
a la traducción, manifestaba el sacrificio de la rima en favor de la fidelidad que había debido 
realizar Verdaguer, porque «el terceto así desabrochado y libre, conserva la mayor parte del 
espíritu y de aliento ígneo que el cantor del Infierno insufló en él».  
 La mayor parte de la crítica catalana había minimizado la carencia que suponía el hecho de 
que fuese una traducción incompleta, la cual, por el grave acontecimiento de la muerte prematura 
de Verdaguer, adquiría en aquel contexto un particular valor emotivo. Por otra parte, la crítica, en 
los casos en los que no había convertido la ausencia de la rima en una elección premiante, se 
había preocupado de subrayar los aciertos de Verdaguer i Callís, su valor a la hora de emprender 
una labor que comportaba un abrumador esfuerzo dadas las dificultades de la obra y, de manera 
unánime, la calidad de la edición. Pero el suplemento literario del Times presentó la ausencia de 
rima como una deficiencia; y así también lo hizo el italiano Mario Casella, de la Società Dantesca 
Italiana, a la cual Francesca Bonnemaison había enviado la traducción. En «Dante in Catalogna», 
Casella elogiaba la iniciativa de Francesca Bonnemaison, la calidad de la edición y el empeño de 
Verdaguer. En cuanto a la traducción —que comparaba con la encomiable de Antoni 
d’Espona—, Casella valoraba, además de la adecuación al texto dantesco y el ritmo, la lengua, que 
reflejaba la madurez que había alcanzado en las primeras décadas del siglo. Sin embargo, también 
evidenciaba la pérdida que suponían los endecasílabos libres: 
 
    [F]aremo menzione dell’ industre e meritevole fatica di Nacís Verdaguer i Callís, del quale esce postuma, 
in una nitida e decorosa veste tipografica, corredata del testo italiano, la versione catalana delle prime due 
Cantiche […]. Cominciata nel 1912 l’opera fu sventuratamente interrotta, al compiersi della seconda 
Cantica, nel 1918, due settimane inanzi la morte dell’autore; ma a testimonianza del culto che il Verdaguer 
ebbe per Dante e a compimento de ‘la seva voluntat de retre homenatge enfron del món a la seva tan 
aimada llengua catalana’, la gentile Signora, che gli fu affettuosa e cara compagna in vita, rendendo pubblica 
la versione ha fatto cosa di cui le dobbiamo essere grati. È una traduzione in endecasilabi sciolti, che 
s’attiene strettamente al testo e nel numero dei versi e nell’andamento del periodo, quasi direi una 
traduzione interlineare, ma in una prosa numerosa dove senti spesso echeggiare la cadenza della frase, il 
ritmo e la spezzatura del verso dell’originale: aderenza al pensiero di Dante mediante una scelta curata dei 
vocaboli, con trasposizioni che non forzino eccessivamente la sintassi normale del discorso parlato: 
insomma una traduzione di un uomo di gusto che conosce bene il suo testo, sente la poesi dantesca e si 
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sforza continuamente di adeguarsi ad essa. Se non m’inganno, in questa traduzione paragonata ai saggi, 
meritevoli per altro di molta lode, che ci ha dato Antonio d’Espona […], mi par di scorgere i segni di quella 
maggiore maturità, di quella più completa conquista dell’individualità propria che la lingua catalana è venuta 
raggiungendo nel primo ventennio del secolo XX. […] 
     Pure non possiamo negare che a lettura continuata la sua versione ci riesce grigia e monotona. La 
mancanza della rima dà al poema un carattere di solennità epica non consono alla Divina Commedia, dove 
l’elemento lirico predominante spesso prorompe. La terza rima con la sua incatenatura che continuamente 
si smaglia per ribadirsi in se stessa, è qualcosa di più intimo che una semplice attrazione sonora (Casella, 
1921: 60-61).    
   
 El valor de la traducción incompleta residía no en la traducción en sí misma, sino en la 
edición y en el hecho de constituir la única publicada en lengua catalana moderna, a lo cual había 
contribuido Francesca Bonnemaison. El valor que se le atribuyó era, pues, fruto de aquel preciso 
contexto, era un valor simbólico político-cultural que disminuía las deficiencias que la traducción 
podía tener. Pero si bien fue celebrada entre los intelectuales catalanistas, su difusión en 
plataformas de diversa orientación y su buena acogida general fue debida en buena parte a la 
directa intervención de Francesca Bonnemaison.  
 Dejando a un lado los motivos de índole personal, las decisiones que tomó relativas a la 
edición y a la corrección reflejan su posición y su interés en cuanto a la normalización catalana se 
refiere. Y bajo este aspecto también puede entenderse la intensa actividad que llevó a cabo para la 
difusión de la traducción no solo en Cataluña, sino también en el exterior en cuanto actividad 
orientada a promocionar la cultura catalana. Además de a multitud de personalidades y de 
instituciones catalanas y del territorio español, Francesca Bonnemaison envió la traducción a 
numerosísimas instituciones extrajeras: a la Bibliotheca Universitatis Catholicae Lovaniensis; a la 
Bibliothèque de l’Université de Paris (Sorbona); a la Biblioteca Nazionale de Turín; a la Bodleian 
Library de Oxford; a la Bibliothèque Nationale Suisse; a la Bibliothèque Royale de Copenhague; 
al Departament of Printed Books del British Museum; a la Bibliothèque Royale de Bélgica; a la 
Biblioteca Nazionale di San Marco de Venecia; a la Bibliothèque Royale des Pays-Bas de La Haya; 
a la Bibliothèque de l’Université Royale de Noruega; a la Biblioteca Nazionale de Palermo; a la 
Reale Accademia Scientifico-Letteraria de Milán; al Trinity College de Dublin; a la Biblioteca 
Ambrosiana de Milán; a la Kungliga Biblioteket de Estocolmo; a la Preussische Staatsbibliothek 
de Berlín; a la Biblioteca Classense de Rávena; a la Casa di Dante de Roma; a The Dante Society 
de la Universidad de Harvard; a la Library of Congress de Washington; a la Cornell University 
Library de Ithaca; a la Biblioteca dell’Archiginnasio de Bolonia, etc771.          
 Entre los estudiosos destinatarios de la traducción destacan el ilustre dantista Karl Vossler 
y el catalanófilo Alfredo Giannini, cuyas respuestas al envío dan, en cierto modo, la clave de 
lectura tanto de la realización de la traducción por parte de Narcís Verdaguer como de la labor de 
                                                          
771 ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. Correspondència rebuda [1922-1936]. Correspondència 
rebuda: fent acús de rebut agraint la trasmesa de la traducción de la D.C. al català. 146 cartes. Caja 13, sig. 03.03.01.04.03.   
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publicación y difusión que llevó a cabo Francesca Bonnemaison. Del 2 de agosto de 1922 era la 
carta de Vossler: 
 
ho ricevuto ieri i due magnifici volumi della Divina Commedia tradotta in catalano da quel grande artista e 
maestro della lingua catalana che era il defunto Suo consorte. Come ringraziarla degnamente di un dono 
così prezioso?, il quale ha per me il fascino speciale di farmi conoscere meglio la richezza e le infinite 
possibilità del catalano che amo molto, ma di cui non sono abbastanza pratico per esprimerLe, come vorrei, 
tutta la mia gratitudine. Così mi servo della lingua di Dante che non sarà certo a spiacerLe. 
    La traduzione mi pare straordinariariamente fedele e coscienzosa e con tutto ciò, malgrado la rinnucia alla 
rima, veramente poetica, solenne, semplice, chiara. Non si poteva certo offrire al popolo catalano, in 
occasione del centenario di Dante, monumento più bello di questo772.  
 
Y un día después Giannini le agradecía el envío y le manifestaba su intención de dar a 
conocer la versión a sus discípulos de la Universidad de Nápoles: 
 
    Modest conreador de la bellíssima llengua catalana […], una de les meves plaenses és de llegir llibres i 
més llibres catalans i de fer conèixer a casa nostra la magnífica revinguda moderna de la literarura catalana. 
Els meus deixebles d’aquesta Universitat coneixeran aviat, al obrir-se el nou any acadèmic, la primorosa 
traducció que de la Divina Comèdia avui posseeix Catalunya, al grat de la tant dificultosa tasca que va 
imposar-se i de la qual va sortir tant noblement En N. Verdaguer i Callís.773    
  
 De índole bien diferente fue la publicación de la edición facsímil de la obra de Jaume 
Ferrer de Blanes Sentencias catholicas del Diví, Poeta Dant florentí, de la cual Ramon d’Alòs-Moner 
hizo una interesante reseña en el artículo «VIè Centenari de la mort de Dant Alighieri. 1321-1921». 
Publicada en 1922, el volumen de Ferrer de Blanes era una de las manifestaciones del homenaje 
dantesco previstas durante la preparación del centenario; de hecho, constaba en todos los 
documentos de los apuntes de Ramon d’Alòs relativos a los proyectos conmemorativos774. La 
edición, que corrió a cargo de la «Fundació Concepció Rabell i Civils, Vídua Romaguera», fue 
realizada por la Biblioteca de Catalunya, de la cual ocupaban los cargos más importantes Jordi 
Rubió i Balaguer, (director), Jaume Massó (inspector) y Ramon d’Alòs (adjunto), tres personajes 
importantes en la Secció Històrico-Arqueològica del Institut d’Estudis Catalans775.  
 Impresa en 1545 por Rafael Ferrer Coll a la muerte del autor, Ramon d’Alòs subrayaba el 
interés de la edición al ponerse en circulación una obra de gran valor bibliográfico, ya que el 
único ejemplar completo conocido era el que se encontraba en la Biblioteca de Catalunya, y que 
                                                          
772 Carta manuscrita del 2 de agosto de 1922. ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. 
Correspondència rebuda [1922-1936]. Correspondència rebuda: fent acús de rebut agraint la trasmesa de la traducción de la D.C. al 
català. 146 cartes. Vossler. Carta 94. Caja 13, sig. 03.03.01.04.03.  
773 Carta manuscrita del 3 de agosto de 1922. ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. 
Correspondència rebuda [1922-1936]. Correspondència rebuda: fent acús de rebut agraint la trasmesa de la traducción de la D.C. al 
català. 146 cartes. Giannini, Alfredo. Carta 104. Caja 13. 03.03.01.04.03. 
774 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. Centenari 
del Dant (1921). Caja 55. Carpeta 1. 
775 Al ser nombrado director de la Biblioteca Jordi Rubió i Balaguer había renunciado a su cargo de secretario 
redactor del Institut, pero aparece a menudo en las actas. Ramon d’Alòs había sido secretario redactor y, en aquellos 
momentos, era el secretario general del Institut (Balcells/Pujol, 2002: 123).      
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constituía la única fuente de información sobre Ferrer de Blanes. Si bien la obra era poco original, 
Ferrer de Blanes, afirmaba d’Alòs, «com dantista encaixa perfectament dintre de la tradició 
catalana. Com altres escriptors nostres, cercava en la D. C. no tan les valors poètiques com la 
regla de la vida, la doctrina moral. El gran florentí és per ell, sobretot, el ‘nostre preceptor Dant’, 
‘nostre doctor’, ‘catolich christià y gran philosoph y excellent theolech’» (Alòs, 1931: 372). La 
publicación se inscribía, así pues, en el ámbito historiográfico del dantismo en Cataluña, en 
aquellos momentos en consonancia con la reconstrucción del pasado como profunda actuación 
patriótica.         
 
V.3. Conferencias y eventos 
 
Muchas de las noticias sobre las conferencias dantescas que tuvieron lugar con motivo del 
centenario nos han llegado gracias a los trabajos realizados por los estudiosos Rossend Arqués 
(2000: 179-214) y Gabriella Gavagnin (2005: 179-239). También algunas de las plataformas 
periodísticas tratadas publicaron información a este propósito, como Penedès y Estudios 
Franciscanos, y, por otra parte, el mismo Ramon d’Alòs llevó a cabo una reseña sobre el centenario 
dantesco que apareció publicada en el Anuari del Institut d’Estudis Catalans muchos años después 
(Alòs, 1931: 370-373). Pero d’Alòs realizó, además, una lista importante de muchas de las 
conferencias públicas dantescas que, si bien confirma la información ya conocida, también aporta 
noticias nuevas776. Aunque no esté datada, dado que incluye la última manifestación que él 
consideró relativa al centenario —la conferencia que él mismo llevó a cabo en la Biblioteca de 
Pineda—, posiblemente fue elaborada después del 1 de julio de 1923. Además, entre sus 
documentos dantescos se encuentran invitaciones y programas relativos a diferentes eventos 
conmemorativos relacionados con la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri de Barcelona. 
Asimismo, el fondo de Narcís Verdaguer i Callís del Arxiu Nacional de Catalunya también ha 
constituido otra de las fuentes de información de estas páginas, sobre todo en lo que respecta a 
las manifestaciones dantescas promovidas por el comité barcelonés de esa sociedad777. 
 En agosto de 1920 tuvo lugar el discurso de apertura de los Jocs Florals de Sabadell del 
poeta e intelectual Magí Morera i Galícia, miembro correspondiente de la Secció Filològica del 
Institut d’Estudis Catalans desde 1916 y diputado de la Lliga Regionalista (1916-1923). Se trataba 
                                                          
776 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Consiste en 11 
fichas manuscritas con la caligrafía de d’Alòs.    
777 ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. Programa d’activitats en commemoració del VI 
centenario dantesco organizzate dalla Società Nazionale Italiana Dante Alighieri, Comitato di Barcellona. Caja 6, sig. 
03.03.01.01.02.03.  
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del primer discurso en el que se invocaba la celebración del centenario dantesco778. No 
sorprendería que en esta invocación hubiese tenido algo que ver el hecho de que meses antes, en 
la reunión de la Secció Històrico-Arquelògica del 6 de mayo de 1920, el presidente de la 
Mancomunitat y presidente de la sección Puig i Cadafalch señalase la conveniencia de celebrar el 
centenario dantesco y de ponerse en contacto con la Secció Filòlogica «per a procedir en comú 
acord»; y que en la reunión del 12 de agosto de la Secció Filològica se considerase tomar acuerdos 
para participar en dicha celebración «per raó de viva solidaritat de literatures i idiomes a Itàlia i a 
Catalunya»779.  
Magí Morera i Galícia presentaba el centenario dantesco precisamente en cuanto ocasión 
para establecer vínculos espirituales entre Italia y Cataluña partiendo de la influencia de los 
clásicos italianos sobre los clásicos catalanes. Como explica Gabriella Gavagnin, el discurso, que 
era una apología del clasicismo y del nacionalismo, seguía la línea histórico-literaria de Rubió i 
Lluch, según la cual el clasicismo de la edad de oro de la literatura catalana llegó a través de la 
influencia italiana. A partir de estos valores, clasicismo y nacionalismo, Morera realizaba 
propuestas operativas destinadas a promover la relación entre Cataluña e Italia, que consideraba 
eficaz para liberarse de las relaciones excesivamente oprimentes —como la española (Gavagnin, 
2005: 153). El objetivo final era la recuperación de los clásicos catalanes, objetivo que ya se 
habían propuesto años atrás personalidades como Rubió i Lluch y Josep Miquel Guàrdia780. Decía 
Morera i Galícia:  
 
    Si nosaltres arribem a descobrir com es va produir aquest fenomen de la influència dels clàssics italians 
sobre els clàssics catalans; si arribem a descobrir les solidaritats i les modalitats amb què es va produir 
aquella meravellosa «endòsmosi» de la Minerva dels italians en el Renaiximent en la llengua que es trobà 
parlada Ramon Llull; si descobrim aquella espiritualitat de nou, podem tornar a l’antiga perfecció, al mateix 
fenomen, perquè si els clàssics alguna cosa proven, és que el català del Renaixement es troba dins de les 
arrels italianes com dins de les pròpies arrels. […] 
    Jo el que dic, el que demano […] és que s’estableixi una aula, una càtedra de clàssics catalans en relació 
amb les seves fonts i que aquesta càtedra sigui la que faci aquest treballs per a descobrir i percebre com 
s’efectuà la influència i la compenetració d’un esperit dins de l’altre, aconseguint, com a fruit, que jo entenc 
seria excels, que es recobrin per a la nostra llengua literària […] aquelles galanies, aquelles subtileses […] que 
no trobem en aquells clàssics nostres i que tot just si obirem avui […]. 
    Demano, doncs, des d’aquí, perquè qui ho hagi de sentir ho senti, que s’estableixi una aula en la qual 
s’estudiïn els clàssics catalans en les seves fonts. I com que aquest moviment és precís que sigui efecte d’una 
col·lectivitat, d’una munió, d’una gran unió d’esperits que convergeixin a aquest fi, a aconseguir aquest 
objecte, jo demano que, per arribar a aquest fi i aconseguir aquest objecte, fomentem idees i tractes amb 
                                                          
778 Morera i Galícia, M. (1920): «Discurs de D. Magí Morera i Galícia», Quaderns d’Estudi, vol. XII, n. 44 (septiembre), 
pp. 169-175; vid. «Anexos», pp. 508-514.  
779 Acta de la Secció Històrico-Arqueològica 06-05-1920 y Acta de la Secció Filològica 12-08-1920: 
http://arxiudigital.iec.cat/adiec/  [fecha del último acceso: 10-II-2013]. Vid. «Anexos», pp. 502, 505.   
780 En la carta a Antoni Rubió i Lluch del 17 de diciembre de 1891, Josep Miquel Guàrdia afirmaba: «Com s’ha de 
regenerar la literatura patria, si pren modelos en Russia ó en la France decadent? Fora dels classichs nostros, mestres 
de la llengua patria, é dels antichs, poch coneguts en Catalunya, no veig altres metges per curar la malaltia crónica de 
la pensa catalana. Regenerar la literatura patria, poch menys que morta de tres segles ençá, per la resurrecció dels 
escritors catalans del bon temps […]; tal era, mon estimat amic, la meva idea» (Pascuchi, 1984: 469).  
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aquella Itàlia, tan agermanada —tots ho sabeu prou bé— amb nosaltres en moments d’espiritualitat, 
recordant els més bells períodes de la nostra espiritualitat […].  
    Doncs, si hi ha un poble en el qual hi ha arrels i saba que han alimentat les arrels nostres, si hi ha allí unes 
idees que tants cops han servit de ponderació, d’exitació i de millorament de les idees nostres, convinguem, 
tots els que ho pensem, que és de llei acostar-se a aquest moviment i a aquest poble i acostar-se a aquest 
poble amb generositat, amb l’afany solament de treure’n profit espiritual. De vegades, d’aquestes 
aproximacions en vénen profits d’altre ordre; són com la torna de les bones accions; de vegades en vénen 
altres beneficis; però han d’anar al davant, no a la reraguarda, […] els moviments espirituals. 
Jo, doncs, per al millor compliment dels fins de la cultura nostra, demano que algú hi pensi i que, 
pensant-hi, vegi si és hora, com jo crec que ho és, de fer nous enllaços […].  
Jo, doncs, des d’aquí invito a tots aquells que, sentint aquestes idees, les trobin encertades i dignes de ser 
acollides, a la formació del grup d’Amics d’Itàlia, que prompte, dins de pocs mesos, dins de poques 
setmanes, tindran la primera ocasió de donar-se a llum amb motiu del centenari del gran Dant, que és el 
pare de les lletres italianes, i de relligar la pàtria del Dant amb la pàtria dels catalans i després eixamplar 
aquest corrent nou per a l’alliberament de corrents que algunes vegades, que moltes vegades, han planat 
massa sobre la nostra ànima, constituint un nou camí a la nostra expansió que seria penyora segura que la 
nostra espiritualitat hi guanyarà i la nostra cultura hi guanyarà; que aquest és el nord suprem d’acció de tots 
els bons fills de Catalunya (Morera i Galícia, 1920: 172-175).   
 
La repercusión del discurso en la prensa fue considerable781. La Veu de Catalunya del 20 de 
agosto publicó «Una altra iniciativa. Esguards als clàssics. Retorn al camí estroncat»: un amplio 
resumen de la conferencia que se abría con una nota introductoria sobre «La iniciativa d’En 
Morera», de tono entusiasta, en la que emergía una consideración de Dante estrechamente ligada 
a la patria. La influencia dantesca en la antigua literatura catalana era el vínculo con Dante y 
Dante era el vínculo con Italia, con la cual Cataluña se sentía identificada y a la cual debía 
acercase en cuanto fuente cultural al tiempo que diferencial con respecto a la cultura castellana:  
 
    El Dant és la Itàlia. N’és la sensibilitat, n’és el patriotisme, n’és la inspiració, n’és l’audàcia. I el Dant ha 
estat sempre, serà sempre vivificador de l’espèrit de Catalunya. La poesia provençal en donà la nostra 
adolescència; el Dant ens inicià en l’estrènua jovenesa; la castellanització ens dugué al silenci, i després a un 
repapieig prematur. Tornem a la deu rejovenidora. Refem el temps perdut sota les agulles i els contraforts 
de la «Divina Commedia», a l’ombra del vergers del «Canzoniere»; envigorim-nos de bell nou en la seva 
brava reivindicació de la llengua natural contra les llengües convencionals del seu temps. Acostar-nos al 
Dant és, altrament, guanyar el cor d’Itàlia.  
    Múltiples han d’ésser les conseqüències fecundes d’aqueixa bella iniciativa. […] Però, pel que fa a 
l’idioma, pel que fa al descabdellament de la nostra sensibilitat i de la nostra colgada gentilesa (colgada per 
l’aspra i matusera castellanització) no pot haver-hi influència més fraternal, més íntima, més indestriable del 
nostre passat i del nostre temperament que la italiana782.  
 
A los pocos meses de la conferencia de Magí Morera i Galícia, como hemos visto, Antoni 
Rubió i Lluch, con la colaboración de Ramon d’Alòs, inició el ciclo de conferencias sobre la 
Divina Comedia que constituyeron el «curso superior» de Literatura Catalana de los Estudis 
Universitaris Catalans y que tuvieron lugar entre noviembre de 1920 y mayo de 1921. Además, 
contemporáneamente, entre el 14 de diciembre de 1920 y el 8 de marzo de 1921 Rubió i Lluch 
                                                          
781 También el 24 de ese mismo mes, La Veu y La Publicitat publicaron la carta de adhesión dirigida a Magí Morera i 
Galícia de parte del Comité d’Estudis Internacionals y firmada por su secretario Pau Turull. Así mismo La Revista 
publicó un artículo con los aspectos más relevantes del discurso, «Catalunya i els clàssics italians», a.V, n. 120 (16 de 
septiembre de 1920) (Gavagnin, 2005: 156).  
782 «La iniciativa d’En Morera», La Veu de Catalunya, 20-VIII-1920, p. 9.  
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también impartió, también con la colaboración de d’Alòs, el ciclo de 13 de conferencias sobre 
Dante en el Institut de Cultura i Biblioteca Popular de la Dona.  
Pero la primera conferencia propiamente dicha del año dantesco fue la que Josep Carner 
pronunció el 2 de febrero: La commemoració del Dant. A cargo de la Associació Catalana 
d’Estudiants —que había organizado un ciclo de conferencias con personajes ilustres de la 
cultura catalana—, se celebró en el salón de actos del Centro Excursionista de Catalunya y 
consistió en un estudio de la obra dantesca y de sus relaciones con el movimiento literario de 
Cataluña783. La Veu de Catalunya del 3 de febrero dio noticia de la conferencia, prometiendo que 
se habría ocupado de ella en el siguiente número de su página literaria «Lletres i Llibres», aunque 
finalmente no fue así. Y también en febrero, concretamente el día 24, el poeta Joan Malagarriga, 
vice-secretario del Comité de Barcelona de la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri784, leyó 
para la Associació Catalana d’Estudiants algunos sonetos de la Vita Nuova y algunas rimas del 
Canzoniere785.  
 El mes de marzo fue el turno de las celebraciones dantescas de la Real Academia de 
Buenas Letras de Barcelona, ya que organizó dos manifestaciones importantes. Recordamos la ya 
mencionada conferencia de Antoni Rubió i Lluch del 6 de marzo de 1921, en la que disertó sobre 
la traducción de Andreu Febrer y sobre Milà i Fontanals como dantista786, y dio a conocer, 
además, su versión del canto VI del Purgatorio, que fue publicada en el monográfico dantesco 
Catalana (Rubió i Lluch, 1921a: 413). En cuanto a la segunda manifestación organizada por la 
Academia de Buenas Letras, tuvo lugar el 17 de marzo en el Ateneu barcelonés. Consistió en una 
sesión pública en la que el sacerdote Jaume Barrera leyó su trabajo Dantófils catalans, dedicado a 
los propagadores de Dante en Cataluña y, especialmente, a Andreu Febrer y a Milà i Fontanals; el 
historiador Joan Givanel i Mas leyó algunos fragmentos de su estudio Traduccions de la Divina 
Comèdia en llengües hispàniques; Josep M. Roca dio a conocer unos apuntes inéditos de Vidal i 
Valenciano sobre la figura literaria de Andreu Febrer; y Jordi Rubió i Balaguer leyó el estudio de 
Antoni Rubió i Lluch sobre El sentiment de la música en el Dant y Fra Lluís de Leon787.   
                                                          
783 «Conferència d’En Carner», La Veu de Catalunya, 3-II- 1921, p. 5. La información que daba Ramon d’Alòs en su 
lista coincidía con la noticia del diario. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes 
bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 1 de la lista. Vid. Gavagnin, 2005: 182. 
784 Así consta en el programa de actividades que organizó esta sociedad para el VI Centenario de la muerte de Dante 
Alighieri. ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison. Caja 6, sig.  03.03.01.01.02.03. Joan 
Malagarriga (1890-1943) colaboraba, entre otras publicaciones, en La Veu de Catalunya, La Revista, La Publicitat y 
D’Ací D’Allà.  
785 Sabemos de la conferencia por la lista elaborada por Ramon d’Alòs. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. 
Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2.  
786 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 1 de la 
lista. 
787 El evento consta en la lista de Ramon d’Alòs de manera muy esquemática. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. 
Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 2. Por otra parte La Vanguardia publicó, pocos 
días después, el 22 de marzo, una breve noticia de la sesión «En la Real Academia de Buenas Letras. Sesión dedicada 
al Dante», donde se lee que fue Rubió i Balaguer quien llevó a cabo la lectura del estudio de Rubió i Lluch, estudio 
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 Por otra parte, en abril de 1921 tuvo lugar un seminario dantesco en la Universidad de 
Barcelona a cargo de Tomàs Carreras i Artau. Estudios Franciscanos dejaba constancia en la crónica 
del centenario dantesco de su número especial:   
 
    El Dr. Tomás Carreras y Artau, catedrático de Ética de la Facultad de Filosofía y Letras de la 
Universidad de Barcelona, a manera de continuación de sus Estudios de ética medieval (tercera serie), dió un 
curso de cinco lecciones sobre La Filosofía moral en la Divina Comedia. Dichas lecciones tuvieron efecto los 
días 2, 9, 16, 25 y 30 de abril respectivamente, con arreglo al siguiente programa: I. La Divina Comedia 
síntesis moral del pensamiento cristiano, reflexivo y popular, de la Edad Media. II. Arquitectura moral de la 
Divina Comedia. III. La Divina Comedia, poema de la conciencia. IV. La ley de la justicia y la ley del amor 
en la trilogía dantesca. Ideología y plástica. V. El ocaso del espíritu moral dantesco y el Renacimiento. El 
Somni de Bernat Metge como documento comprobatorio. El curso fué complementado con la presentación 
y cotejo de fuentes relativas a cada uno de los puntos tratados.788 
 
Abril también contó con un par de citas dantescas. Además de la ya tratada conferencia 
El Nacionalisme i l’internacionalisme del Dant, que Alfons Maseras pronunció el día 17 en el Ateneu 
con el patrocinio del comité barcelonés de la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri y que se 
publicó en el monográfico dantesco de Quaderns d’Estudi789, el día 22 le tocó el turno a Lluís 
Nicolau d’Olwer. Lluís Nicolau, que era presidente de la Comisió de Cultura del Ajuntament de 
Barcelona, dio una conferencia en la escuela de la calle Asturias de Barcelona presidida por el 
delegado regio de primera enseñanza Marià Batllès i Bertran de Lis. De la conferencia, que tuvo 
lugar un día antes de la fiesta de Sant Jordi, emerge la consideración y el uso ideológico de la 
figura y de la obra dantesca llevado a cabo por los intelectuales catalanistas en consonancia con 
sus aspiraciones político-culturales. Daba noticia La Veu de Catalunya:  
 
    Començà el conferenciant fent una resumida i clara biografia del Dant, exposant les lluites polítiques que 
agitaven Florència i la Itàlia entera. Parlà seguidament dels caràcters de la lírica dantesca, i de l’obra cabdal 
del poeta, la Divina Comèdia. Insistí sobre el caràcter universal d’aquesta obra, vibrant tota ella de les lluites 
i passions polítiques de l’època i del lloc, particularmente de Florència, però ja prou apartada de la lluita, 
perquè el poeta, com investit d’una missió superior, pogués fer igualment justícia a guelfos i gibel·lins. Parlà 
seguidament de les obres menors del Dant, filosòfiques i polítiques, insistint particularment en la defensa 
dantesca de la llengua nadiua. Allò que donà —digué el conferenciant— al Dant la conciència, fins segles 
més tard no adquirida, dels límits propis i naturals de la nació italiana, fou l’amor a la seva llengua nadiua. 
Els límits d’Italia són els límits de la llengua que parla Itàlia.790 
                                                                                                                                                                                     
que, según la noticia, fue muy celebrado. El Correo Catalán publicó «Dantófils catalans» de Jaume Barrera el 6 de 
mayo de 1921, mientras que en el monográfico dantesco del 17 de novembre de 1921 publicó un amplio resumen de 
El sentiment de la musica en el Dant y Fra Lluis de Leon de Rubió i Lluch.     
788 XV, n. 173-174-175 (octubre-diciembre), p. 522. La información también es recogida por Ramon d’Alòs Moner, 
aunque de manera más general que la revista doctrinal. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. 
Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 2 de la lista. 
789 Además de ser publicada en el monográfico dantesco de Quaderns d’Estudi, pp. 382-398, el resumen del texto se 
publicó en La Publicitad con el título «El nacionalismo de Dante» el 19-IV-1921 (Gavagnin, 2005: 182). Además de 
constar en la lista de las manifestaciones del centenario elaborada por d’Alòs (ficha 3), se encuentra también entre sus 
documentos dantescos la tarjeta de la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri con la invitación a la conferencia. 
AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Material imprès sobretot del 6è centenari de Dant Alighieri. Caja 55. Carpeta 3.    
790 «Conferència de Lluís Nicolau d’Olwer», La Veu de Catalunya, 24-IV-1921, p. 4. D’Alòs daba información de la 
conferencia en una de sus fichas, posiblemente basándose en el artículo de La Veu: «exposava una biografia del Dant, 
tratava de la lírica dantesca i es fixà sobre tot en el caràcter de la Divina Comèdia. Parlà així mateix de les seves obres 
menors insisten particularment en la defensa dantesca de la llengua vernàcula» AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. 
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  A últimos de mayo de 1921, la Congregación Mariana de Terrassa celebró una sesión en 
homenaje al poeta italiano: el canónigo Manyà leyó una biografía de Dante; el historiador 
franciscano Josep Pou trató El Dant a Catalunya, atendiendo sobre todo al verso l’avara povertà di 
Catalogna; Juan Aymerich leyó una traducción del Infierno; y tanto Lluís Puig como el escolapio 
Antoni Font llevaron a cabo un discurso apologético de la Divina Comedia como obra de 
inspiración cristiana, mientras que el sacerdote Josep Boix leyó fragmentos de la traducción de la 
Vita Nuova realizada por Viada i Lluch. Por su parte el catedrático del seminario, J. Mas de 
Xaxart, expuso los puntos en común entre el sacerdote jesuita italiano L. Gonzaga, hecho santo 
por la Iglesia Católica, y Dante Alighieri791.  
Y, al mes siguiente, el 19 de junio, el colegio Sagrado Corazón de Jesús de Barcelona 
celebró una sesión conmemorativa cuyo programa consistió en la conferencia Dante Alighieri. Su 
personalidad histórica, pronunciada por el sacerdote Francisco Suñol; en la lectura de la traducción 
del Conde de Cheste «Cacciaguida predica al Dante su suerte futura. Fragmento del canto XVII 
del Paradiso», llevada a cabo por el sacerdote José M. Ayxelá; en la conferencia del sacerdote Juan 
A. Espasa La Divina Comedia, glorificación de los dogmas de la fe católica; y en la lectura de Luis M. 
Millet del canto XXXIII del Paraíso según la traducción catalana de Llorenç de Balanzó792.     
 La última de las conferencias dantescas de las que tenemos noticia que tuvo lugar antes de 
la pausa estival fue la del escritor J. Pérez Hervás, Lo spirito di Dante. Organizada por la Società 
Nazionale Italiana Dante Alighieri en el Ateneu el 27 de junio de 1921, la tarjeta-invitación daba 
el título de la conferencia en italiano, aunque especificaba que sería pronunciada en castellano793.  
 Pero, en septiembre, se reiniciaron las conferencias en conmemoración del VI centenario 
de Dante. En la localidad barcelonesa de Vilanova i la Geltrú se organizaron dos. La primera de 
ellas, A l’entorn del Centenari del Dant, tuvo lugar el 18 de septiembre en la Biblioteca-Museu 
Balaguer y corrió a cargo del poeta Magí Morera i Galícia. Por el sumario detallado, publicado en 
«El VI Centenari del Dant a Vilanova i Geltrú» del monográfico dantesco de la revista Penedès794, 
suponemos que se debió de tratar de una conferencia extensa que reflejaba su perfil de poeta-
intelectual  comprometido con  la  causa catalana.  Además de expresar  la  grandeza de la Divina  
                                                                                                                                                                                     
Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 3 bis. Da noticia de la conferencia y de la nota 
de La Veu Gavagnin, 2005: 182.   
791 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 4.   
792 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 4. 
Además de la información general recogida en la ficha —se limita a dar noticia de que la conmemoración consistió 
en unas lecturas y en unos comentarios de la Divina Comedia—, entre los documentos dantescos de Ramon d’Alòs 
también se encuentra el programa de la celebración dantesca del colegio sagrado Corazón. AIEC. Fons Ramon 
d’Alòs-Moner. Dant. Material imprès sobretot del 6è centenari de Dant Alighieri. Caja 55. Carpeta 3.    
793 Tarjeta de invitación de la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri a la conferencia Lo Spirito di Dante. AIEC. 
Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Material imprès sobretot del 6è centenari de Dant Alighieri. Caja 55. Carpeta 3.     
794 «El VI Centenari del Dant a Vilanova i Geltrú. A la Biblioteca-Museo Balaguer», Penedès, a. III, n. 8 (octubre de 
1921), pp. 367-368. Vid. «Anexos», pp. 583-584. 
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Comedia por su valor moral, histórico y poético, el poeta catalán destinó parte de su discurso a los 
tres protagonistas del poema en cuanto núcleos de concentración y, al tiempo, de irradiación de 
los hechos episódicos concernientes al resto de los personajes. Virgilio le dio pie a 
consideraciones sobre la influencia de la Divina Comedia en el Renacimiento italiano, y al ocuparse 
de Beatriz, afrontó la obra dantesca la Vita Nuova:  
 
    Impressió de conjunt del poema, considerant-lo com una de les més grans concepcions de l’esperit humà. 
—La seva valor històrica. —Importància cultural, com a compendi de totes les idees i coneiximents de 
l’Edat Mitja. —Inspiració teològica de l’obra. —Vàlua poètica. 
    Personatges culminants: Virgili, Beatriu i Dant. —Necessitat, per a una justa i completa interpretació de 
la Divina Comèdia, de considerar-los com a nuclis de concentració i centre d’irradiament per tot ço episòdic i 
per tots els altres personatjges. —D’ells neix la trascendència de l’obra. 
    L’Infern. —El Purgatori. —El guiatge de Virgili. —El paganisme virgilià, donant valor d’humanitat a 
l’obra de ficció. —Per mèrit d’ella influencia tot el Renaixement. 
    El Cel. —Beatriu i son guiatge. —Valor de les rebusques dels erudits en el problema de Beatriu. —La 
figura real. —Conexions entre la figura i la figurada. —L’amor mística del Dant per Beatriu. —
Esperitualització del seu record. —Depuració ascendent del mateix, sublimant la idealització de la criatura 
viva fins a fer-la un símbol de la ciència teològica. —Consideracions sobre Vita Nuova i el concepte de la 
dona segons els cànons poètics i l’esperit caballeresc de l’època.   
 
En cuanto a Dante, disertó sobre el Dante real y el Dante personaje, y se ocupó, además, 
del aspecto lingüístico en relación con el problema idiomático en Cataluña. A partir de ahí 
abordaba la interrupción del proceso iniciado hacia el Renacimiento —clasicismo— que afectó a 
Cataluña, para pasar después a la Renaixença literaria catalana y retomar el discurso que llevó a 
cabo en agosto de 1920: la necesidad de estudiar los clásicos de los clásicos catalanes. Dante, 
pues, era considerado poeta clásico siguiendo la concepción ecléctica de Rubió i Lluch: 
 
    Dant, autor i actor. —La seva obra és la seva vida. —L’home, passional, apassionat, actiu, enèrgic, 
partidista. —L’Itàlia del Dant. —El xoc de les passions polítiques del seu temps, trama del teixit de la Divina 
Comèdia. —Parcialitat del Dant. —Ell, sempre humà, en el seu triple peregrinatge, conviu amb els damnats i 
amb els escollits, emportat per un anhel de propi perfeccionament. —L’episodi de Paolo i Francesca. —
Catalunya en el poema dantesc: el rei Pere el Gran. 
    El problema lingüístic del Dant. —La solució. —Convivio. —Vita Nuova. —Canzoniere. —Les obres 
menors. —L’italià. —Poètica dantesca i la dels seus contemporanis. —L’obra del Dant i el problema 
idiomàtic de Catalunya. —El classicisme català i el seu truncament. —La nostra renaixença literària. —
Necessitat de retornar a la primera deu clàssica i d’estudiar els clàssics de nostres clàssics. —Encomi del 
Mediterrani. —Elogi de Catalunya.  
 
La segunda de las conferencias organizadas en Vilanova i la Geltrú, Exposición del infierno 
dantesco, tuvo lugar el 30 de septiembre de 1921 en el salón de actos del Ateneu de Vilanova a 
cargo del periodista chileno F. Bruner Prieto y también la reseñó la revista Penedès en su 
monográfico795. El trabajo consistió en un estudio crítico en el que Bruner Prieto se ocupó del 
primer canto del poema —decía Penedès—, «de la gènesi subjectiva d’aquest cant, de com fou 
                                                          
795 «El VI Centenari del Dant a Vilanova i Geltrú. A l’Ateneu Vilanoví», Penedès, a. III, n. 8 (octubre), p. 368. También 
dieron noticia otros dos diarios de Vilanova i la Geltrú, el Diario de Vilanova i Geltrú, 4-X-1921, y Democracia, 9-X-
1921.  
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concebut i ordenat, de les categories en que Dant, poeta i filòsof, dividí el regne del mal, del 
concepte ètic dels delictes, dels caires històrics o filosòfics dels personatges de les tenebres 
infernals, de les arrels que en la vida del Alighieri tenien les figuracions dels damnats i de les 
bellors de forma i de les no superades qualitats descriptives del tràgic poema de l’avern». El acto 
concluyó con la lectura de diversos fragmentos de la obra. 
De otra índole fue la conferencia que Lluís Carreras dio en esa misma fecha, el 30 de 
septiembre de 1921. El sacerdote disertó sobre El moralisme del Dant en relació amb la filosofia de 
Santo Tomàs en el acto de inauguración del Curso del Seminario Conciliar de Barcelona. El 
sumario fue el siguiente: 
 
    Introducció sobre l’exegesi filosòfica del Dant. —Autobiografia intel·lectual. —El pensament ètic del 
Convivio. —El drama interior del Dant i l’al·legorisme moral de la Divina Comèdia. —Els principis del mal i el 
penalisme psicològic de l’Infern. —La teoria de l’amor i la purificació de les passions en el Purgatori. —La 
finalitat racional de l’home i la visió de Déu en el Paradís. —L’ ètica social en el tractat De Monarchia i 
l’activisme patriòtic del Dant. —Conclusió sobre les relacions de l’obra dantesca i la filosofia medieval. 796  
   
En diciembre de 1921 tuvieron lugar dos de las tres conferencias que constituyeron el ciclo en 
conmemoración del VI centenario de la muerte de Dante Alighieri que organizó la Biblioteca 
Popular de Canet de Mar. La primera, del 11 de diciembre de 1921, fue la pronunciada por el 
sacerdote Josep Tarré. Aunque no tenemos información sobre el tema específico de la 
conferencia, sabemos, por la documentación de Ramon d’Alòs, que el sacerdote preparó para la 
ocasión numerosas proyecciones relativas a la vida de Dante, a los lugares dantescos y a su viaje 
ultraterreno797. No sorprendería que se hubiese tratado de una conferencia sobre la Divina 
Comedia, ya que esta obra dantesca era la predilecta del clero. La segunda conferencia de Canet fue 
la que pronunció Ramon d’Alòs sobre la Significació de la Divina Comèdia el 18 de diciembre de 
1921798, la cual fue repetida mucho tiempo después, el 1 de julio de 1923, en la Biblioteca Popular 
de Pineda799. Asimismo, Ramon d’Alòs, ya en enero de 1922, concretamente el día 15, se ocupó 
de la tercera y última de las conferencias del ciclo conmemorativo organizado por la biblioteca de 
Canet de Mar, conferencia en la que, como también hemos visto al tratar las manifestaciones 
dantescas de Ramon d’Alòs, trató las traducciones catalanas de la Divina Comedia, con particular 
                                                          
796 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 5-6.  
797 La lista de las proyecciones contenía más de noventa voces. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner i de Dou. Dant. 
Documents diversos de Ramon d’Alòs-Moner i d’altres autors. «Commemoració de Dante Alighieri». Caja 55. Carpeta 1. 
También aparece citada en las fichas de Ramon d’Alòs de las conferencias dantescas. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-
Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 7. 
798 Además de las fichas manuscritas del texto de la conferencia, Ramon d’Alòs también da noticia en las fichas sobre 
las manifestaciones dantescas en Cataluña. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes 
bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 7.  
799 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 9.   
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atención a la de Narcís Verdaguer i Callís, y leyó diversos fragmentos de las mismas800.  
 También en diciembre de 1921, Pere Mártir Bordoy i Torrents disertó sobre El nexe del 
Dant amb Virgili. Se trató de una conferencia en la Editorial Políglota de Barcelona y el texto, 
como hemos visto, apareció publicado en el monográfico dantesco de la revista Quaderns d’Estudi 
(octubre-diciembre), revista que él dirigía en aquel periodo801. Al día siguiente, el 13 de diciembre, 
La Veu de Catalunya daba noticia del acto:  
 
    La sala de lectura es convertí en cenacle escollidíssim d’alta cultura, de refinada dantofilia. […] Es molt 
confortador un acte d’aquesta categoria, i tenim que el just i elogiós comentari se’l farà casdacú, en veure 
com sense estímuls baladrers, les nostres gents es congreguen per a copçar subtilíssimes espiritualitats.  
    En Bordoy-Torrents desenrotllà el seu estudi acurat pregon, amb paraula plena de devoció per la figura 
del gran poeta, anant a descobrir el nex de Dant amb el seu mestre (mestre superat), aquell Virgili, que el 
guia pels viaranys de la Divina Comèdia. El treball del conferenciant fou metòdic i precís, consició i justesa, 
amb glosses i comentaris reveladors del coneiximent que en dantologia poseeix el nostre distinguit amic802.  
 
Las conferencias dantescas con motivo del centenario se prolongaron hasta los primeros 
meses de 1922. Ya el 1 de enero la Congregación Mariana de Vich organizó un evento público en 
honor de Dante en el que se leyeron varios discursos y poesías803, mientras que el 23 de enero 
Josep Tarré dio una conferencia sobre La Divina Comedia en la Associació Escolar Femenina, 
también con proyecciones, información que nos hace suponer que se trató de la misma 
conferencia que Tarré dio en Canet de Mar el diciembre anterior804.  
De naturaleza bien distinta fue el evento que tuvo lugar el 17 de febrero de 1922. La 
asociación Amics de la Poesia celebró en la sala dels Consells de la Mancomunitat de Catalunya 
una sesión conmemorativa del VI centenario dantesco805. Consistió en un acto solemne presidido 
por el presidente de la Mancomunitat y presidente de la Secció Històrico-Arqueològica del 
Institut d’Estudis Catalans, Josep Puig i Cadafalch. Abrió la sesión el poeta Ventura Gassol con 
un comentario de la Vita Nuova, al cual le siguió la interpretación de algunos fragmentos de la 
obra en la versión catalana de Manuel de Montoliu (1903). Para terminar, la cantante Concepció 
Badia, acompañada al arpa por Maria Antònia Cortina, interpretó una composición de Felip 
Pedrell, que el compositor había escrito «sobre el soneto I de la Vita Nuova, tomando por base 
                                                          
800 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 8. Vid. 
p. 240 y ss.   
801 Ramon d’Alòs también recoge en sus fichas la información sobre la conferencia y su publicación en Quaderns 
d’Estudi. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 7. 
Gabriella Gavagnin da noticia de su publicación en La Veu de Catalunya; Gavagnin, 2005: 182.  
802 «A l’Editorial Políglota. Dant i Virgili», La Veu de Catalunya, 13 de diciembre de 1921, p. 6. 
803 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 7 bis.    
804 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 8.  
805 D’Alòs recogió la noticia y la información sobre el programa del evento. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. 
Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Fichas 8-9. Gavagnin también lo describe con detalle; 2005: 
183-185.    
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musical una de las cantigas más hermosas de Alfonso el Sabio»806. Naturalmente la prensa se hizo 
eco del evento y, al día siguiente de la celebración, La Veu de Catalunya decía sobre el que 
consideraba el último acto de las conmemoraciones dantescas:  
  
    Ahir al vespre es va celebrar amb gran solemnitat la sessió que «Els Amics de la Poesia» dedicaven al 
poeta més gran del cristianisme, Dant Alighieri. Molts actes, moltes festes han estat celebrades a Catalunya 
dintre el cicle de la commemoració del VI Centenari del traspàs del poeta. 
    La celebrada ahir, completa d’una manera magnífica aquest cicle a casa nostra. 
    És significatiu, és gracios alhora i simbòlic que l’acte s’esdevingués a la sala de Consells del Palau de la 
Generalitat, sota la presidència del primer magistrat de Catalunya, En Josep Puig i Cadafalch, el qual 
presideix, també, «honoris causa», la joiosa Associació dels Amics de la Poesia.    
    L’aspecte de la festa era realment magnífic; la gran sala dels Consells, sumptuosa, no podia encabir més 
gent, i la gent vessava portes enfora. Tota la Catalunya nova, artista, potent, estudiosa i intel·lectual, tota la 
Catalunya de l’esperit i aquella altra Catalunya gentil de les nostres dones, hi era, congregada sota 
l’advocació del Dant. […] 
    Una gran festa, una joiosíssima festa, consagració oficial de Catalunya al Dant807.     
  
Aunque el diario diese por concluido el ciclo dantesco con el acto de la asociación, el 22 
de febrero de 1922 se celebró una sesión dantesca en la sede del partido Acció Popular, que 
consistió en la disertación de Manuel de Montoliu sobre El Dant com a ciutadà del món808; y también 
La Veu de Catalunya dio noticia de ella. A la sesión asistieron representantes de diversas 
asociaciones culturales y de todas las asociaciones italianas establecidas en Barcelona. Entre 
quienes presidieron la conferencia se encontraban, además del «conegut crític literari i exquisit 
escriptor En Manuel de Montoliu, de l’Institut d’Estudis Catalans», el cónsul general de Italia, el 
presidente de la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri y Juli Vila, presidente de la Joventut 
Social. Por el diario sabemos que Montoliu se ocupó de las ideas y los sentimientos políticos de 
Dante a partir de fragmentos de la Divina Comedia y de sus obras doctrinales. Para Montoliu —se 
lee en el artículo—:  
 
Florència i l’Imperi Romà foren els dos ideals polítics del gran poeta.  
    L’amor a la pàtria el va concentrar en la seva ciutat nadiua. L’Imperi Romà fou l’ideal en què ell es va 
manifestar internacional i cosmopolita. 
Itàlia no tenia per a ell el valor de pàtria propiament dita; la veia com l’hereva indiscutible de l’Imperi 
Romà. Per ell fou la llengua italiana la principal i potser l’única nota de la unitat d’Itàlia. 
El Dant fou patriota pel cor i el sentiment; el seu cosmopolitisme, en canvi, fou de natura cerebral, 
especulativa i utòpica. 
Home de partit abans que tot, el seu amor a Florència l’expressà principalment en sentiments d’odi contra 
els seus enemics polítics. […] 
                                                          
806 La Publicidad, 19-II-1922 (Gavagnin, 2005: 184). 
807 «Catalunya i el Dant. Amics de la Poesia», La Veu de Catalunya, 18-II-1922 (edición de la tarde), p. 8. Cabe recordar 
que d’Alòs había incluido en sus apuntes sobre el proyecto de la celebración del centenario la organización de un 
evento por parte de esta asociación y, así mismo, también había hecho referencia a un acto conmemorativo solemne. 
Por otra parte, un mes después, el poeta Josep Lleonart recordaba el evento como un acto sugestivo en «Dant 
Alighieri en el Palau de la Generalitat», La Veu de Catalunya, 15-III-1922, p. 11.     
808 AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55. Carpeta 2. Ficha 8. 
También Gabriella Gavagnin menciona esta conferencia entre las manifestaciones dantescas del centenario, así como 
la noticia a propósito de la misma que publicó La Veu de Catalunya el 25 de febrero de 1922; Gavagnin, 2005: 182.  
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La conclusió fou que Dant era patriota i cosmopolita alhora, però una i altra cosa d’una faisó molt 
distinta de l’actual sentit que es dona a aquestes paraules.809 
 
La última conferencia relativa al ámbito de la conmemoración dantesca de la que tenemos 
noticia fue la que dio Miquel Costa i Llobera en el Museu Arqueològich Diocessà de Mallorca 
sobre Dante Alighieri y la seva obra, y que la editorial Ilustració Catalana, a cargo de Francesc 
Matheu, publicó poco después en sus Obres Completes810; de ahí que la ortografía no fuese la 
adoptada por el Institut d’Estudis Catalans.  
La resonancia del centenario que se acababa de celebrar —afirmaba Costa, por lo que la 
conferencia tuvo lugar ya en 1922— se debía a la universalidad de Dante Alighieri; el mismo 
Vaticano se había pronunciado al respecto y ésta era la razón de la conferencia. El propósito era 
el de proclamar y reivindicar la doctrina católica de Dante frente a las diversas interpretaciones de 
ciertas corrientes adversas al catolicismo y a la Iglesia y a pesar de las críticas versadas al papado 
en la Divina Comedia. Para ello, en las casi treinta páginas del trabajo, Costa llevaba a cabo un 
repaso de las principales obras dantescas como preámbulo preparatorio al tratamiento de su obra 
capital, aclarando convenientemente la posición política y doctrinal de Dante. Es decir, toda la 
conferencia estaba planteada para sostener la doctrina católica del gran poeta universal, y a este 
fin se reconducían todas las observaciones sobre la figura y las obras dantescas realizadas por 
Costa, incluso las relativas a los aspectos más controvertidos, haciendo de ellos el punto de fuerza 
de su tesis. Un ejemplo de ello es la manifestación de su admiración por Dante como hombre 
completísimo, aspecto que subrayaba particularmente la crítica dantesca laica: 
 
El Dant no es un d’aquells poetes únicament notables com a tals, hàbils y tal volta maravellosos 
especialistes del art propi, sense altre cayre viu, mancats d’amplitut y fondaria intelectuals ò de vigor y 
fermesa de caràcter. El Dant fou un home completíssim. Un cor de sensibilitat aguda y exquisida, capaç de 
les més fines delicadeses y de les vehemencies més formidables; un entendiment poderós, vastíssim y 
enriquit de tota cultura propia del séu temps, una voluntat ferrenya, tenaç, indomable; un caràcter noble, 
violent, auster, tan susceptible de grans odis com de grans amors: vetaquí l’home (Costa i Llobera, 1922: 
227).   
 
Por otra parte, como hemos mencionado, Costa i Llobera se ocupaba de las más 
importantes obras dantescas además de la Divina Comedia, lo que ya suponía un hecho insólito 
entre los sacerdotes que llevaron a cabo trabajos dantescos en el centenario. Al tratar la juventud 
del poeta y su amor por Beatriz, se dedicaba a la Vita Nuova, que definía como opúsculo 
delicioso, e incluía su versión catalana del soneto «Tanto gentile e tanto onesta pare»811, que 
                                                          
809 «El Dant com a ciutadà del món», La Veu de Catalunya, 25-II-1922, p. 7.  
810 Se publicó en Obres Completes de Miquel Costa y Llobera, vol. III, Barcelona, Ilustració Catalana, s.a, pp. 225-254. Vid. 
«Anexos», pp. 638-666. Ramon d’Alòs recogió la referencia de la obra en una nota manuscrita, pero no consta ni la 
fecha de la conferencia, ni el año de publicación de las obras completas. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. 
Documents diversos. Diverses anotacios manuscrites. Caja 55, carpeta 2.  
811 Es tan gentil y tan honesta apar 
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mostraba su admiración por Dante como poeta. 
De la formación de Dante, Costa i Llobera destacaba su vasto conocimiento literario y 
filosófico, su estudio en la Universidad de París —estudio que no está documentado—, la cual 
contó con figuras eminentes como santo Tomás, san Buenaventura, Ramon Lull y Duns Scott, y 
su especial dedicación a la teología y a la filosofía católicas:  
 
Declinava l’edat d’or de l’escolàstica. La teología y filosofía catòliques eren arribades al grau suprém 
d’esplendor, y com el sol a son zenit, sobre’l món intelectual irradiava’l Doctor Angèlich. Donchs, bé: de 
tota aquexa llum s’era penetrat l’enteniment de Dant, estudiós de tots els rams aleshores coneguts, però 
especialment de la sagrada Teología. Bé ho demostra ell en ses obres (ibidem: 230). 
  
Costa i Llobera especificaba astutamente como cosa curiosa que, a pesar del amor de 
Dante por la teología, el poeta permaneció en la vida secular, subrayando, así, su fuerte tendencia 
católica. Pero después de la Vita Nuova y de su formación, el sacerdote se detenía en la actuación 
política de Dante por condicionar su vida y sus obras; destacaba su originaria adhesión a los 
güelfos blancos, partidarios del poder papal y más transigentes que los negros, y su evolución 
hacia la causa gibelina a causa de los graves daños y agravios sufridos por aquellos, «ad tota la 
vehemencia del seu caràcter i tot el ressentiment» (ibidem: 232), consideración sobre la cual Costa i 
Llobera fundamentaba su justificación a propósito de los ataques dantescos al papado. De hecho 
en el Convito, amplio tratado sobre sus poesías amorosas, Dante exponía sus ideas cosmogónicas, 
metafísicas y morales, exaltando las virtudes, los vicios y los males de Italia a causa de los 
invasores extranjeros; y por otra parte, Costa también subrayaba la justificación y la reivindicación 
dantesca relativa al uso de la lengua vulgar, pronosticándole el «gloriòs esdevenir». Así, De vulguari 
eloquio, en latín, estaba dirigido a los eruditos, gente «previnguda contra l’ús de la llengua vulgar en 
materies elevades» (ibidem: 233). Pero, además, contra la pretención de quienes querían imponer el 
dialecto florentino como el idioma literario, Dante, «assegurant que l’idioma literari se troba arrèu 
per totes les ciutats italianes, […] triant lo més bo de cada dialecte, vol fer la llegua única, 
perfecta, incorruptible, capaç de resplendir ab la noblesa y magestat de la llatina» (ibidem).  
                                                                                                                                                                                     
l’aymada meva; si qualcú saluda  
que tremolant la llengua torna muda 
y’ls ulls no s’atrevexen a mirar.  
    Ella’s decanta sentint-se alabar,  
benignament, d’humiltat retuda:  
sembla cosa del cel al món vinguda 
que per miracle s’hi pogués mostrar.  
    Tan placèvola’s mostra a qui la mira,  
que pels ulls dóna al cor una dolçor 
que no sap qui no l’ha experimentada;  
    y sa boca pareix com animada 
d’un esperit suau y plè d’amor 
qui va dihent a l’ànima: sospira! 
(Costa i Llobera, 1922; 229) La versión con la ortografía postfabriana la recoge Arqués, 2000: 22.  
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El sentimiento de imperialismo lingüístico de estas obras ya revelaba, según Costa i 
Llobera, el gibelismo de Dante, que se manifestaría plenamente en De Monarchia, libro 
estrictamente político que escribió en latín para que tuviese más resonancia y difusión. Costa 
manifestaba su lectura católica de las tres partes de la obra, la defensa de la monarquía como 
forma de gobierno, que es la que más se asemeja al gobierno de Dios sobre el universo; la 
demostración de que el imperio romano es la monarquía por excelencia por estar destinado a 
unificar el mundo y, por tanto, para preparar el camino del evangelio; y, por último, la definición 
del poder de la Iglesia y del Imperio, cuestión a la que prestaba más atención. Para Costa, la 
posición de Dante al respecto —el poder temporal del emperador le llega directamente de Dios, 
por lo cual le da independencia con respecto al poder de la Iglesia, exclusivamente espiritual y 
religioso— manifestaba de manera clara su adhesión política a la tesis gibelina, tesis equivocada 
porque, de ser así —afirmaba Costa i Llobera—, el pontificado quedaba expuesto al Emperador. 
El repaso por las principales obras era, pues, necesario para entender la grandiosa trilogía, 
ya que Dante 
volía abocarhi tot allò qui bullía dins son enteniment y son cor: les seves idees de sabi, principalment 
teològiques, morals y polítiques, les seves passions d’enamorat platònich, de patriota ofès y de partidari 
implacable, els somnis de sa fantasía voladora y les realitats de més baxa crudesa, l’iniciació pel regne de 
Deu y una judicatura audaç sobre vius y morts... […] 
    Donchs aquesta comedia representa’l misteri, l’evolució, el procés de l’ànima des de la vida mundanal […] 
fins el terme qu’es la visió beatífica de Deu, fi sobrenatural de la criatura rahonable (ibidem: 236). 
 
Si en la Commedia Beatriz es el emblema de la ciencia teológica, según Costa i Llobera 
Dante escogió a Virgilio como guía no solo porque era considerado el máximo poeta de la 
antigua Roma, sino también porque era considerado vidente profético, anunciador de la era 
cristiana. En cuanto a las cantigas, de la conferencia emerge una predilección estética —
inseparable de la ideológica para el sacerdote— por el Pugarorio y por el Paradíso más que por el 
Infierno, que considera aun así manifestación inagotable de la fantasía del poeta a la hora de 
inventar suplicios, que valora por revelar caracteres, pasiones y miserias profundamente humanas, 
por sus descripciones breves pero intensas y fuertemente sugestivas (ibidem: 238). Pero aunque las 
penas del Purgatorio también sean terribles, es un canto lleno de melancolía, con cánticos de 
salmos, himnos y antífonas litúrgicas y con pasajes de extrema delicadeza, como los dos primeros 
tercetos del canto VIII, que Costa traduce812. El Purgatorio es, además, «el centro del poema ahont 
se ressol la crisi de l’ànima purificada pel penediment y l’expiació» (ibidem, 244).  
                                                          
812 Era ja l’hora qu’anyorança envía 
als navegants, y’ls enterneix el cor 
l’adéu que als cars amichs daren un dia: 
y al novell pelegrí li munta un plor 
amorós, si de lluny sent la campana 
que com que plangui’l dia qui se mor... 
(Costa i Llobera, 1922; 242) 
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Pero el Paraíso es el canto que comportaba mayor dificultad poética al tener por objeto lo 
inmaterial, lo abstracto:  
 
L’Infinit és altament poètich com aspiració, sentiment, lirisme: pero ¿quina descripció por representar ab el 
llenguatge poètich fet d’imatges preses de les coses naturals allò qu’es suprasensible, incircunscrit y apenes 
columbrable per les seves abstraccions del enteniment? L’infern y’l purgatori són mólt més imaginables des 
de la terra; però’l cel teològich s’escapa a toda figuració directa, y sols es possible representarlo per imatges 
simbòliques com ho fa la matexa Escriptura Sagrada. Ja ho adverteix el poeta, qui per cert es prodigiós en 
inventar símbols y en trobar comparacions, servintse de tot lo més bell, amable i pur que presenta la natura 
(ibidem: 245-246). 
 
«Lo bello» de lo que se servía el poeta era la luz y las cánticas sagradas en cuanto 
expresión lírica de la fruición espiritual. Pero, según Costa i Llobera, lo que Dante quería en 
primer lugar era mostrarse «teòlech versat en subtileses escolàstiques. Per axò cau a vegades dins 
l’aridesa; mes, allà y tot es admirable per la justesa y força del pensament y l’expressió» (ibidem: 
246). Costa explicaba, desde su posición católica, la aridez dantesca a la cual había hecho 
referencia Francesco De Sanctis: 
 
Dapprima caldo di questo mondo, sua fattura, allettato dalla novità o dal meraviglioso de’ fenomeni che gli 
si affacciano, le immagini le escon veloci, peregrine; poi quasi stanco diviene arido e dà in sottigliezze (De 
Sanctis, 1965; 239)  
  
 Y, a continuación, Costa i Llobera citaba las palabras sucesivas del eminente crítico 
italiano —cuya lectura dantesca se caracterizó por su laicidad—, las cuales, además de imprimir 
valor y una aparente objetividad a su tesis, testimonian el conocimiento y el real interés de Costa 
por Dante:    
 
«Aixís se’n puja, com ha dit un crítich, a inarribables altures, serè y extàtich: sembla que la dificultat 
l’afalagui, la novetat el reforci y l’infinit l’exalti» (Costa i Llobera, 1922; 246-247)813.  
 
 A pesar de las consideraciones de carácter estético, el rechazo de Costa i Llobera de la 
teoría del arte por el arte quedaba bien manifiesta en la conferencia, posición que se reconducía a 
la sostenida por Torras i Bages y, posteriormente, por Josep Maria Capdevila. Para Costa, Dante 
«volia l’art per l’idea. L’Idea teològica, moral, política, es la rahó, l’ànima, el substracte de tot el 
séu poema; y aquest, com obra d’art adoctrinadora, resulta plè de símbols y alegoríes, segons la 
tradició llegítima del art cristià» (ibidem: 247-248). La alegoría, que para De Sanctis suponía en 
cierto modo una constricción, para el sacerdote era la vía que permitía al Florentino servirse 
libremente de todos los elementos que necesitaba de la tradición sacra y profana. Así, si bien 
Costa i Llobera admitía que el uso  constante  del simbolismo y de la alegoría podía restar vigor a  
                                                          
813 «[M]a lo vedi rilevarsi e poggiare più e più a inarrivabile altezza, sereno, estatico: diresti che la difficoltà lo alletti, la 
novità lo rinfranchi, l’infinito lo esalti» (De Sanctis, 1965; 239).  
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una obra, en el caso dantesco esto no ocurría porque, por encima de todo, Dante era poeta y 
hombre de acción.  
 La dificultad y las discrepancias relativas a la interpretación de ciertos pasajes ocultos de la 
Divina Comedia siempre habían existido y seguían existiendo; y era razonable para Costa que 
todavía la crítica más reciente investigase y discutiese sobre la significación de alegorías puntuales. 
Lo que no aceptaba el sacerdote era la discrepancia profunda de la crítica moderna sobre la 
significación total del poema. Las interpretaciones de quienes habían querido ver en Dante un 
precursor de Lutero, o de racionalistas como Ugo Foscolo, o de quienes como Rossetti lo 
adscribían a una secta secreta, eran para Costa i Llobera absurdas, e investigar sobre la 
significación de la trilogía en su conjunto era estéril:  
 
El mateix poema en sa lluminosa exposició doctrinal del dogma catòlich, ab son imperatiu moral y ab 
l’efusió d’esperit que per tot exhala, es la confutació autèntica de les tendencies heterodoxes qu’heretges y 
racionalistes li han volgut atribuir. 
    Es cert que’l Dant se mostra dur, agressiu y fins irreverent ab alguns Papes, sobre tot de la seva època. 
Però ab axò mostra, no més, la seva passió ghibelina, el séus ressentiments personals per agravis ò 
desventures terribles (ibidem: 250-251).     
 
 Y para sostener la profesión y la veneración de Dante por la autoridad papal, Costa citaba 
diversos pasajes de la obra e incluso tradujo los versos 76-78 del canto V del Paraíso —en los 
cuales Beatriz reprocha a los cristianos e indirectamente a Dante su ligereza moral814.    
Dante cantaba, pues, tan explícitamente los dogmas de la Iglesia que nadie con buenas 
intenciones podía considerarlo hereje o racionalista, afirmaba Costa. Sin embargo, sí había 
sectarios que tenían interés en presentarlo como enemigo de la Iglesia, tal y como lo 
demostraban, según el sacerdote, los acontecimientos que tuvieron lugar después de la 
instauración de la cátedra dantesca por parte de León XIII; la masonería quiso instaurar una 
cátedra dantesca en Roma en contraposición a la del Vaticano, cátedra que le fue propuesta a 
Carducci y que éste rechazó. El rechazo brindaba la ocasión a Costa para utilizar 
demagógicamente la figura de Carducci, ya que si éste, «famós poeta anticristià»815, se negó a 
aceptar la propuesta fue porque honestamente reconoció a Dante como poeta católico y, por 
excelencia, como el poeta del catolicismo, lo que implicaba la evidencia de la doctrina católica 
dantesca (ibidem: 252).    
                                                          
814 Possehiu l’un y l’altre Testament 
y’l pastor de l’Esglesia qui vos guia: 
axò basti per vostre salvament. 
(Costa i Llobera, 1922: 252) 
815 Siguiendo la nueva tendendencia de la crítica italiana de finales de siglo XIX, Carducci mostró en diversas 
ocasiones un profundo rechazo a la polémica en torno al catolicismo de Dante. El mismo año en el que rechazó la 
cátedra dantesca porque no podía negar lo que, según Costa i Llobera y Giacomo Poletto, era evidente, es decir el 
catolicismo de Dante, Carducci definía al poeta en su dicurso sobre L’opera di Dante (1888) el «primo filosofo laico del 
popolo italiano» (apud Vallone, 1953: 209). 
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Es probable que Costa i Llobera recogiese este episodio de algunos de los parágrafos de 
las diversas conferencias que el sacerdote Giacomo Poletto publicó en los dos volúmenes de La 
riforma sociale di Leone XIII e la dottrina di Dante Alighieri: Conferenze (1898)816. Poletto, autor del 
Dizionario dantesco di quanto si contiene nelle opere di Dante con richiami alla Somma Teologica di San 
Tommaso d’Aquino (1885-1892), fue quien ocupó la cátedra instaurada por León XIII en 1886 en el 
recién creado Instituto Leoniano dell’Università dell’Apollinare (después Lateranense). Poletto 
contaba así el episodio de la cátedra dantesca en Roma (1888) en el parágrafo XI de la 
conferencia XVIII del primer volumen de La riforma:  
 
intendo dire dell’erezione d’una Cattedra Dantesca in Roma (due anni appresso all’erezione di questa 
nostra) fatta con tanto chiasso e colla solennità d’una legge parlamentare. A quale intento? Udite: per quante 
finzioni si volessero usare e per quante fioriture rettoriche sotto specie d’onorare il padre della nostra 
letteratura, come si disse, tuttavia un bel giorno […] si venne a sapere […] che lo scopo finale di tal Cattedra 
era di combattere il Vaticano. Ma, santissimi numi, combattere il Vaticano coll’aiuto d’un Dante? E codesti 
audacissimi sfruttatori della buona fede d’un pubblico di certi studi e di certi autori ignorante, non 
s’accorgevano che le persone di senno potevano a buon diritto rider loro in sulla faccia per quanto tosta?  
    […] il fatto è che tal Cattedra fu offerta al Carducci. Ma il Carducci mandò il suo reciso rifiuto, con 
dignità di parola: però (e qui il bello, e che mostra a chi premesse tanto quella Cattedra) non lo mandò al 
Ministro della Pubblica Istruzione, sibbene a quell’uomo […] ch’è il signor Lemmi, allora Grand’ Oriente 
della Massoneria (Poletto, 1898, II: 363-364).  
 
Y en el parágrafo IX de la conferencia I, en el primer volumen, decía Poletto a propósito 
de Carducci:  
 
accade che il Carducci, dai religiosi principj di Dante praticamente le cento miglia lontano, dovette 
riconoscere questo gran vero [el catolicismo de Dante]; e perchè in ciò non servo di preconcetti, e versato 
nelle opere di Dante così da poterne insegnare a molti, quando fece il rifiuto della Cattedra Dantesca dal 
Governo per legge istituita in Roma, mal comportando l’audacia e l’ingiustizia che nel nome di Dante 
voleva fare uno strumento d’ire politiche e religiose, al Lemmi (notabile il nome, perchè disvela chiaramente 
lo scopo della Cattedra) scriveva queste parole (25 Sett. 1888): Per me la grandezza di Dante non esce dal cerchio 
del medio evo, e dallo stretto cattolicismo; la riforma, che Ugo Foscolo immaginò tendesse egli a fare o volere nella Chiesa, non 
toccava, se mai, i dogmi; mirava ad un cattolicismo più rigido, più ascetico, più prepotente. Lasciamo correre, o Signori, 
una certa, dirò così, improprietà d’espressione, ma riconosciamo che con tali parole il Carducci rilevava il 
vero essere di Dante (ibidem, I: 11). 
    
A través del reconocimiento de la doctrina católica dantesca por parte de León XIII,  e 
incluso, según Costa, por el mismo Carducci, el sacerdote reconducía la conferencia a su inicio, la 
proclamación de Dante como poeta del catolicismo realizada por Benedicto XV, citando 
concretamente el fragmento de la carta encíclica del 30 de abril de 1921 relativo a la justificación 
de las invectivas dantescas contra el papado. Para concluir, Costa reiteraba, además, la 
universalidad del poeta, de la cual —a excepción de los tiempos de «impietat encilopèdica», y aun 
del mismo Voltaire, quien, a pesar de las críticas versadas a la obra de Dante, admitió sus dotes de 
                                                          
816 Siena: Direzione della Biblioteca del Clero. 
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poeta— era testimonio la admiración de la que había sido objeto en todo el mundo, admiración 
que se fundamentaba en el carácter ético-religioso y en la poesía de la Divina Comedia: 
 
Bé ho mereix una obra tan alta y tan profunda, tan sabia y tan personal, tan religiosa y tan humana. Bé ho 
mereix una poesía tan sobria d’expressió y tan intensament expressiva, tan rica de pensaments y afectes, tan 
àgil y alada, que ha sabut concretar dins tres versos la noblesa dels destins humans: 
    
Non varccorgete [sic] voi che noi siam vermi 
   Nati a formar l’angelica farfalla 
   Che vola alla giustizia senza schermi?817 
   
La conferencia manifestaba, así pues, la alta consideración de la Divina Comedia según la 
concepción del arte por la idea, es decir, su admiración de la obra dantesca en cuanto alta 
manifestación estética —como prueban las numerosas muestras de admiración poética y las 
diversas versiones dantescas que Costa i Llobera llevó a cabo— en función de una determinada 
ideología, la ideología católica.   
 
V.4. Certámenes literarios y actividades  
 
A todas las publicaciones, las conferencias y los eventos en los que se leyeron discursos y 
fragmentos de la obra dantesca hay que sumar otras actividades que tuvieron lugar en Cataluña 
para conmemorar el VI centenario de la muerte de Dante Alighieri. Una de esas actividades fue la 
celebración de concursos literarios. Ya en febrero de 1921 se celebró, con el patrocinio de la 
Comissió de Cultura de la Lliga d’Acció Catòlica de la Domus, el certamen literario cuyo tema era 
Los símbolos de la ‘Divina Comedia’ de Dante Alighieri  y cuyo premio corrió a cargo de Francesca 
Bonnemaison818.  
Por su parte, el comité barcelonés de la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri 
también organizó otros dos certámenes literarios. Uno de ellos consistió en un concurso público 
«per un libro in lingua castigliana sul tema La Divina Commedia come forza propulsiva nel cammino 
ascendente dell’Umanità»819. El concurso, que, como hemos visto, fue criticado públicamente por 
                                                          
817 Purgatorio, X, 124-126 (Costa i Llobera, 1922: 253-254). 
818 La información proviene de una nota manuscrita de Ramon d’Alòs. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. 
Documents diversos. Fitxes bibliogràfiques. Caja 55, carpeta 2.   
819 Así consta en la invitación a la «Serata Letteraria» que la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri envió para 
celebrar el VI Centenario y premiar al ganador del concurso. La invitación, según la cual el acto tendría lugar «el 18 
del corrente» —no hemos conseguido averiguar el mes—, también daba cuenta de que dicho acto consistiría, 
además, en una conferencia en castellano sobre la Divina Comedia a cargo de Gustavo La Pietra, dantista y miembro 
benemérito de la institución. ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison, Società Nazionale 
Italiana Dante Alighieri. 1920-1921. Invitació a diverses conferències. Caja 6, sig. 03.03.01.01.01.02.05. También Ramon 
d’Alòs fue invitado al evento: AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Material imprés sobretot del 6è centenari de Dant Alighieri 
relatiu a la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri. Caja 55, carpeta 3. El certamen literario y la entrega del premio 
consta en el programa de las actividades de la Società en ocasión del IV centenario. ANC. Narcís Verdaguer i Callís – 
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Ramon Rucabado en el monográfico dantesco de La Revista (Rucabado, 1921: 4)820 por la 
condición lingüística requerida por la Società, lo ganó el madrileño Abelardo Merino Álvarez, que 
publicó La ‘Divina Comedia’ como fuerza propulsora de la humanidad en Barcelona con la Editorial 
Hispano-América el mismo año 1921.  
El otro certamen literario organizado por la Dante Alighieri consistió en unos «Giuochi 
floreali» en honor al poeta italiano. La celebración, que fue anunciada por La Veu de Catalunya en 
junio para el 2 de octubre821, tuvo lugar el 18 de diciembre de 1921822  y, en esta ocasión, fue 
previsto por la asociación que los concursantes pudiesen utilizar en sus composiciones el catalán, 
el castellano o el italiano.  
Además de estos certámenes y de las conferencias mencionadas de Josep Malagarriga y de 
Alfons Maseras, la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri organizó diversas actividades para 
conmemorar al poeta florentino en el año del centenario. El programa de la Società mencionaba 
también una fiesta conmemorativa en las «Scuole Coloniali Italiane, dedicata al ‘Savio gentil, che 
tutto seppe’»823, así como la publicación de un álbum con fragmentos sobre el autor del «Poema 
sacro»824.  
Pero sin duda el evento más importante que llevó a cabo la Società fue la apoteósica fiesta 
de inauguración —así la definía d’Alòs en la reseña del Centenario (Alòs, 1931: 370)— de un 
monumento a Dante en el parque de Montjuïc, en torno al cual se creó una polémica que alcanzó 
cierta resonancia en Barcelona. El objeto de la polémica fue, por una parte, el hecho mismo de 
instalar una estatua de Dante en unos jardines públicos de Barcelona; por otra, que la decisión 
tomada por las autoridades italianas de acuerdo con intelectuales y con las autoridades catalanas 
de instalar la reproducción en bronce de la escultura dantesca de Jeroni Sunyol (1864) fuese 
modificada ante la oferta del Gobierno italiano de la reproducción de la escultura de Dante que el 
italiano Zocchi había realizado para Trento (Gavagnin, 2005:181). Si La Publicidad publicó una 
encuesta sobre la cuestión en la que participaron personajes como Nicolau d’Olwer, Massó i 
Torrens, López-Picó, Bofill i Mates o Salvat Papasseit825, la Società Dante Alghieri organizó 
                                                                                                                                                                                     
Francesca Bonnemaison, Programma d’activitats en commemoració del ‘Sesto centenario dantesco’ organitzades per la Società 
Nazional Italiana Dante Alighieri. Caja 6 sig. 03.03.01.01.02.03. Vid. «Anexos», pp. 515-517. Cabe mencionar que 
Francesca Bonnemaison era consigliere aggiunto del comitato effettivo de la Società.   
820 Vid. p. 321.  
821 «Els Jocs Florals del Dant», La Veu de Catalunya, 1-VI-1921, p. 4. También consta, aunque sin fecha, en el 
programa del centenario dantesco de la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri. ANC. Fons Narcís Verdaguer i 
Callís – Francesca Bonnemaison, Programma d’activitats en commemoració del ‘Sesto centenario dantesco’ organitzades per la 
Società Nazional Italiana Dante Alighieri. Caja 6, sig. 03.03.01.01.02.03. Vid. «Anexos», pp. 515-517.  
822 Así consta en la invitación que recibió Ramon d’Alòs. AIEC. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Material imprés sobretot del 
6è centenari de Dant Alighieri relatiu a la Società Nazionale Italiana Dante Alighieri. Caja 55, carpeta 3.    
823 Palabras con las que Dante hace referencia a Virgilio; Inferno, VII, 3. 
824 ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison, Programma d’activitats en commemoració del ‘Sesto 
centenario dantesco’ organitzades per la Società Nazional Italiana Dante Alighieri. Caja 6, sig. 03.03.01.01.02.03.  
825 Abría la polémica la «Nota de la Redacció» del 29 de marzo de 1921; el día siguiente aparecía el artículo «La 
glorificación del Dante. Lo que dice el presidente de la Sociedad Dante Alighieri», artículo al cual se sumaron los 
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algunas actividades pro monumento. Entre estas se encontraba una «[s]erata nel Gran Teatro del 
Liceo ed altre rappresentazioni teatrali, pro monumento al Poeta sovrano, che la Società 
Nazionale Italiana DANTE ALIGHIERI donerà alla bella, forte, nobile città di Barcellona, come 
prova tangibile e durevole dell’affetto filiale che per Essa sentono gl’Italiani residenti in Ispagna, 
non che delle profonde simpatie d’Italia»826. Asimismo, la noche del 2 de julio de 1921 tuvo lugar 
un festival de sardanas a cargo de la compañía La Selvantana en los jardines del Palau de Belles 
Arts que, decía La Veu de Catalunya, «ostentaràn la il·luminació de les grans solemnitats»827.  
Finalmente, la inauguración del monumento tuvo lugar el 13 de noviembre de 1921828. La 
Veu de Catalunya relató el acto de la inauguración el día 15 de noviembre en una página que tenía 
como título «El ministre d’Instrucció Pública a Barcelona»829. La ceremonia, a la cual asistieron, 
además del ministro César Silió y Cortés, las autoridades catalanas y el embajador de Italia, 
consistió en tres discursos que llevaron a cabo el presidente del comité barcelonés de la Società 
Dante Alighieri, Benedetto Colarossi, el alcalde de Barcelona, Antoni Martínez i Domingo, y el 
mismo ministro Silió.   
Colarossi explicó la iniciativa del monumento a Dante no solo en cuanto iniciativa para 
conmemorar el centenario, sino como gesto de afecto hacia Dante y, asimismo, hacia la «pàtria 
adoptiva de la qual està no menys orgullosa que de la seva mare Itàlia». Presentaba el 
monumento, además, como una invitación al estudio de la obra inmortal dantesca, aludiendo a su 
grandiosidad moral y al hecho de que se había apreciado solo su superficie, sin llegar jamás a 
entender su doctrina, ya que era necesaria «una conciència per a poder llegir sense vergonya la 
severa requisitòria del judici inexorable». Pero Colarossi ponía el acento de su discurso —o al 
menos este aspecto era el destacado por La Veu— en el «veritable fi que es va proposar el autor», 
aspecto poco o nada estudiado, según Colarossi, frente a la forma literaria, al pensamiento 
político, a la alegoría o al fervor religioso: el aspecto lingüístico. «Els italians veneren en el Dant 
                                                                                                                                                                                     
publicados el 31 de marzo y el 2, 7, 8, 11 y 12 de abril. Fons Ramon d’Alòs-Moner. Dant. Documents diversos. Diverses 
anotacions manuscrites. Enquesta de La Publiciad sobre la qüestió del monumet del Dante. Caja 55. Carpeta 2. Por otra parte, 
Alfredo Giannini, que sabía de la polémica y del monumento, escribía a d’Alòs el 19 de diciembre de 1921 que había 
leído el debate de La Publicidad sobre la oportunidad de erigir la estatua del italiano en lugar de la de Sunyol y añadía: 
«non solo non sta bene a Barcellona, ma non starebbe bene, ma stonerebbe in qualunque altra città d’Italia, anche a 
Roma. Sta bene soltanto a Trento». AIEC. Fondo d’Alòs, Correpondencia general. Giannini, Alfredo. Caja 14.  
826ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison, Programma d’activitats en commemoració del ‘Sesto 
centenario dantesco’ organitzades per la Società Nazional Italiana Dante Alighieri. Caja 6, sig. 03.03.01.01.02.03; vid. «Anexos», 
pp. 515-517. 
827 Aparece en el programa de actividades, sin fecha, como «Grandiso concerto nel palacio de Bellas Artes pro 
monumento».  ANC. Fons Narcís Verdaguer i Callís – Francesca Bonnemaison, Programma d’activitats en commemoració 
del ‘Sesto centenario dantesco’ organitzades per la Società Nazional Italiana Dante Alighieri. Caja 6, sig. 03.03.01.01.02.03: vid. 
«Anexos», pp.  515-517. 
 La Veu de Catalunya lo anunciaba en «El Centenari del Dant», 1-VII-1921, p. 6. 
828 En el fondo de Ramon d’Alòs se encuentra una tarjeta-invitación a la inauguración del monumento. AIEC. Fons 
Ramon d’Alòs-Moner. Material imprés sobretot del 6è centenari de Dant Alighieri relatiu a la Società Nazionale Italiana Dante 
Alighieri. Caja 55, carpeta 3.  
829 La Veu de Catalunya, 15-XI-1921, pp. 5-6. Dieron la noticia, además, La Publicitat y El día gráfico (Gavagnin, 2005: 
181) y, en Italia, Mario Casella, 1921: 65.  
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—afirmaba— aquell que provà el que podia la llengua llur i que assenyalà els confins geogràfics i 
ètnics de llur pais, determinant en aquest el sentiment nacional i el desig de llibertat e 
independència». 
El discurso del alcalde Martínez i Domingo, después de los consuetos agradecimientos, 
trató de  la Divina Comedia como obra didáctica y moral, que «ensenya a odiar el mal i a estimar el 
bé» y, según La Veu, se ocupó de las descripciones del Infierno, del Purgatorio y del Paraíso como 
cantos de sufrimiento, de esperanza y de gracia celestial. Por último, agradeció la asistencia de las 
autoridades italianas y la del ministro, el cual demostraba con su presencia que el gobierno se 
interesaba por las relaciones entre los dos países hermanos. De hecho, el discurso del ministro 
abordó la cuestión de la hermandad entre España e Italia recordando los tiempos en que Roma 
ofreció el derecho y España les proporcionó emperadores como Trajano y filósofos como 
Séneca, servicio que Italia devolvió en la reconquista española a través de la figura de Colón. Y, 
después de estas elucubraciones, elogió la obra de Dante aludiendo a los tiempos de revueltas en 
los que fue realizada, mientras se forjaban las ideas del Renacimiento; el ministro invocaba así un 
nuevo renacimiento y, además, que la Exposición de Barcelona, realizada por necesidades 
comerciales e industriales —especificaba el ministro, según La Veu—, fuese acompañada de 
notas de espiritualidad y de amor que nada material puede aportar.  
Después del almuerzo en el hotel Ritz, donde el ministro se alojaba, por la tarde visitaron 
la Universidad con el rector —el marqués de Carulla—, el vice-rector, Magín Fábregas, y el 
senador Josep Daurella y Rull y, a continuación, el ministro se dirigió a la Casa degli Italiani para 
tomar parte en el acto de inauguración de la sede. Allí Silió también pronunció un discurso 
desordenado e insostenible sobre Dante —al menos así emerge del artículo de La Veu. Después 
de aclarar que no tenía ni preparación ni tiempo para hablar de la Divina Comedia, expuso algunas 
circunstancias que —según él— podían haber dado lugar a la creación de la obra y algunas 
coincidencias con grandes autores españoles como Alfonso el Sabio, docto como Dante en 
astronomía, en teología, en derecho, pero muy inferior en poesía —afirmaba Silió—, Gonzalo de 
Berceo, el Arcipreste de Hita y el infante don Juan Manuel. Por otra parte, el sufrimiento de 
Dante le sirvió para engendrar sus obras y, posiblemente, también fue base para la Divina Comedia 
—decía el ministro— el espectáculo del jubileo que concedió Bonifacio IX, al que asistió una 
gran multitud de cristianos y que Dante contempló. Asimismo, el Florentino vivió en una época 
de bullicio en la que las nuevas ideas del Renacimiento le hicieron sufrir persecuciones, pero, 
como hizo Fray Luis de León al reincorporarse a su cátedra después de sufrir años de prisión, 
cuando Dante recuperó los siete primeros cantos de la Commedia que había extraviado, continuó  
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serenamente su trabajo iniciando el canto VIII del Infierno con «la frase de ‘Dèiem ahir...’»830. Y 
con Cervantes coincidía en las afirmaciones de grandeza relativas a la propia obra, que 
manifestaban la conciencia de la obra que realizaban y que nada tenían que ver con la petulancia. 
Por último, el ministro Siliá sorprendía observando que, si Dante se hubiese casado con Beatriz, 
hubiese sido un hombre más o menos feliz y un político más o menos célebre pero «hauria deixat 
d’èsser el gran poeta».  
Como dijo Ramon d’Alòs en su reseña, en el VI centenario de la muerte de Dante 
Alighieri hubo «festes apoteòsiques com la inauguració de l'estàtua del Poeta a Montjuich —causa 
de vives polèmiques en la premsa local— […] conferències, vetllades, jocs florals i altres 
certàmens amb què hom homenatjà el record del Dant, d'una manera més o menys digna, amb 
més o menys respecte, segons els casos, per l'espiritualitat catalana que havia d'ésser l'ànima de la 
celebració» (Alòs, 1936: 370).  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  
                                                          
830 «Io dico, seguitando, ch’assai prima», Inferno, VIII, 1 (2007).   
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Conclusioni 
 
Il particolare contesto politico-culturale che la Catalogna visse nelle ultime decadi del XIX 
secolo e nelle prime del XX condizionò la ricezione e l’uso ideologico dell’opera dantesca e della 
figura di Dante Alighieri nell’area catalana. In effetti, le interpretazioni di Dante che si ebbero in 
Catalogna riflettevano, più o meno esplicitamente, una presa di posizione in merito alla questione 
catalana. Questo contesto, al di là dell’interesse che Dante suscitò, giustificava un trattamento a sé 
della ricezione e dell’uso ideologico dantesco nell’area catalana nonostante sia questa che l’area 
spagnola facessero parte di un’unica sovrastruttura statale e fossero egualmente pervase dalla 
forte influenza della corrente neoscolastica. 
Il nostro contributo alla comprensione della ricezione e dell’uso ideologico che si fece  
dell’opera e della figura di Dante Alighieri in Catalogna durante questo periodo si è limitato allo 
studio della produzione e delle attività dantesche realizzate da José Daurella y Rull, Antoni Rubió 
i Lluch, Ramon d’Alòs-Moner e Josep Carner, e delle manifestazioni che si ebbero in occasione 
del VI centenario della morte del poeta fiorentino di cui siamo venuti a conoscenza. 
José Daurella y Rull, professore prima di Metafisica e successivamente di Logica nella 
Facoltà di Lettere e Filosofia dell’Università di Barcellona espresse la sua considerazione di Dante 
Alighieri come il più grande poeta universale in quanto poeta scolastico-tomista nel suo Discurso 
Inaugural leído en la apertura del curso académico de 1896 á 1897 ante el claustro de la Universidad de 
Barcelona. 
In quel periodo nell’Università di Barcellona predominava, sebbene con varianti dottrinali 
e di tono, il neoscolasticismo. Come abbiamo evidenziato, la posizione di buona parte dei 
professori, in maggioranza cattolici e conservatori, davanti alle nuove correnti di pensiero era 
quanto meno di indifferenza e, nel caso di Daurella, di assoluta chiusura. Fu necessario l’arrivo 
della Seconda Repubblica nel 1931 perché nell’Università iniziasse un periodo di vero 
rinnovamento e il 1932 perché il potere centrale e il potere catalano trovassero un accordo sulla 
base di uno statuto di autonomia per l’Università di Barcellona, che si firmò poi nel 1933. 
Le lezioni di Daurella y Rull, stando a quanto detto da alcuni suoi illustri studenti, erano 
colme di scolastica e tomismo. Il Discurso Inaugural sulla filosofia di Dante Alighieri è, però, una 
chiara manifestazione non solo dell’ideologia neoscolastico-tomista ma anche del tono integralista 
del suo autore, che non esitava a presentarlo come frutto di una illuminazione, o quasi:   
 
    Apartando, pues, mis ojos de lo presente, hube de volverlos, por consecuencia, á lo pasado; y buscando 
en la Historia un asunto cuya alteza fuese adecuada a la vuestra, vínoseme á las mientes el recuerdo de una 
figura que todavía, al cabo de seis siglos, derrama intensa y bienhechora claridad sobre la cultura humana, en 
la egregia figura del más filósofo de los poetas y del mayor poeta entre los filósofos, en el estupendo autor 
de la Divina Comedia, de la Monarquía y de Convito, DANTE ALIGHIERI (Daurella, 1896: 6). 
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Lo stesso Discurso si concludeva con l’affermazione —poco credibile— che 
l’interpretazione di Dante Alighieri come poeta di dottrina scolastico-tomista era il risultato di 
uno studio obbiettivo del poeta e non di una pianificazione prestabilita: 
 
Porque no espero que nadie me haga la injusticia de creer que emprendí aquel estudio con el preconcebido 
fin de harmonizar las doctrinas de ambos Maestros, siquiera la harmonía pronto se vislumbre. Con el 
espíritu siempre abierto á la verdad y cerrado á toda suerte de prejuicios, fuíla descubriendo, y el hallazgo —
eso sí— resultóme gratísimo, y también muy superior á cuanto podía esperar (Daurella, 1896: 84). 
 
Non sappiamo se prima del suo discorso Daurella conoscesse le opere di Dante; non 
abbiamo trovato informazioni al riguardo. E’ però indubbio che per la celebrazione dell’apertura 
dell’anno accademico si procurò e si preparò molta bibliografia, compresa, oltre a quella più 
recente e rigorosamente cattolica, la Summa Theologica. Per quanto sia vero che all’epoca circolava 
molta letteratura su Dante di taglio neoscolastico-tomista, è altrettanto certo che erano state 
pubblicate opere che affrontavano l’aspetto filosofico dell’opera dantesca da una prospettiva 
diversa o con un tono decisamente meno rigido senza smettere però di considerarlo poeta del 
cristianesimo. Tuttavia Daurella rifiutava totalmente qualsiasi interpretazione del poeta toscano 
che non fosse la neotomista. 
Ma Daurella non era un caso isolato: in egual modo concepiva Dante colui che era stato 
nominato, nel 1876, professore di Letteratura Generale e Spagnola dell’Università di Valenzia, 
Romualdo Arnal y Vicente, il quale, nella sua ideologia neoscolastica, ultracattolica e carlista, 
coincideva pienamente con Daurella. 
Tutto questo ci porta a concludere che la scelta del tema del Discurso Inaugural di José 
Daurella y Rull, la filosofia di Dante Alighieri, non fu casuale ma obbediva alla sua ideologia 
neotomista ultraconservatrice alla quale si ascrivevano molti dei personaggi appartenenti 
all’ambito universitario dell’epoca, che risentiva della corrente neoscolastica diffusasi in Europa  
durante la seconda metà del XX secolo e che si consolidò definitivamente con la enciclica Aeterni 
Patris Filius di Leone XIII. Quindi Daurella y Rull, facendo coincidere il criterio morale e il 
criterio estetico nella valutazione di un’opera d’arte, concepì Dante Alighieri come il più grande 
poeta dell’umanità a partire dalla concezione dell’opera dantesca come opera di dottrina 
scolastico-tomista e non per l’eccellenza della sua poesia; usò dunque la figura dell’illustre italiano 
nel suo discorso apologetico per avallare la sua ideologia neotomista radicale. 
La ricezione dantesca di Antoni Rubió i Lluch si manifestò nel corso dei suoi diversi studi 
e attività relativi al poeta italiano. Come segnala Lola Badia, il suo discorso del 1889, El 
Renacimiento clásico en la literatura catalana, di forte tono rivendicativo, fu fondamentale in quanto 
rappresentò il primo studio critico in cui si manifestò una coscienza storiografica dell’umanesimo 
catalano: 
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Rubió ens presenta una Catalunya medieval europea, desvinculada de Castella i en un estat d’evolució 
cultural superior al d’aquesta, o, si més no, diferent. Si alguna cosa va fer possible aquest fenomen va ser la 
vinculació de Catalunya a l’esperit clàssic, que li preservà una força interior i una personalitat particular 
(Badia, 1988: 21).  
 
Pur non essendo questo uno studio dantesco, la figura di Dante Alighieri vi giocava un 
ruolo essenziale: Dante era visto come il precursore del Rinascimento in quanto autore col quale 
si recuperò il vero classicismo, classicismo che raggiunse la Catalogna attraverso l’Italia. E proprio 
il classicismo fu una delle caratteristiche delle aspirazioni culturali di gran parte dell’intellettualità 
dell’area catalana alla fine del secolo, venendo recuperato dagli intellettuali che aderirono al 
Noucentisme come punto fondamentale dell’ideologia catalanista in quanto lo studio delle fonti 
dei classici catalani era considerato lo strumento principale per il loro autentico recupero e, 
quindi, per rafforzare la cultura catalana e, al tempo stesso, per stabilire legami con l’Europa. 
 La ricezione e l’uso ideologico di Dante come influenza di prestigio e di valore nell’antica 
letteratura catalana, e come influenza che inoltre contribuiva a trasmettere la percezione della 
superiorità culturale catalana rispetto a quella di Castiglia fra il secolo XIV e metà del XV, si 
manifestò negli studi di storiografia letteraria catalana di Rubió, come l’introduzione della sua 
edizione del Curial i Güelfa (1901), il Discurso inaugural all’Università di Barcellona sui caratteri che 
distinguono l’antica letteratura catalana (1901), in altro modo nel Sumario de literatura española 
(1901) e, fra la fine del 1920 e i primi mesi del 1921, nelle conferenze dantesche dell’Institut de 
Cultura y Biblioteca Popular de la Dona ma, soprattutto, negli Estudis Universitaris Catalans. In 
questo contesto va interpretata la proposta che Rubió i Lluch fece nella sessione dell’11 dicembre 
1919 della Secció Històrico-Arqueològica dell’ Institut d’Estudis Catalans: che si commemorasse 
il VI centenario della morte di Dante Alighieri pubblicando «un text dantesc català, ja estudis 
relatius a la influència del poeta florentí sobre la nostra literatura o amb alguna altra forma que 
sembles convenient»831. 
Oltre all’importanza che di per sé aveva lo studio delle influenze e, in concreto, 
dell’influenza dantesca nell’antica letteratura catalana, Rubió utilizzava dunque la figura di Dante 
Alighieri per valorizzare l’antica letteratura catalana, e questa valorizzazione andava oltre 
l’interesse per la ricostruzione del passato della Catalogna: era orientata al riconoscimento di uno 
status della letteratura catalana non diverso da quello delle altre letterature europee e, di 
conseguenza, al legittimo ingresso del suo studio nell’ambito accademico ufficiale. Questo non 
significava affatto un rifiuto della cultura spagnola, come provano, per quanto concerne il tema 
da noi trattato, le manifestazioni dantesche che Rubió realizzò in castigliano, quali la versione di 
«Spesse fiate vegnonmi a la mente» della Vita Nuova, che fu inclusa nell’edizione di Viada i Lluch 
                                                          
831 Acta de la Secció Històrico-Arqueològica 11-12- 1919. Arxiu de l’Institut d’Estudis Catalans; vid. «Anexos», pp. 499-501. 
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—che comprendeva anche la sua versione catalana di «L’amaro lagrimar che voi faceste»—; la sua 
versione castigliana di un frammento di «E m’incresce di me sì duramente» delle Rime, che fu 
pubblicata a ridosso del centenario in Dante. Las Mejores poesías (líricas) de los mejores poetas dell’ 
Editorial Cervantes; o il suo studio in catalano su El sentiment poétic de la musica en el Dante i en fra 
Lluis de Leon, che, oltre ad essere oggetto delle conferenze negli Estudis Universitaris Catalans, fu 
letto nella Real Academia de Buenas Letras e pubblicato, in un ampio riassunto, nel tributo a 
Dante di El Correo Catalán e in Miscelânea de Estudos em homra de D. Carolina Michaëlis de Vasconcellos 
(1930); e si veda anche il suo discorso Del nombre y la unidad literaria de la lengua catalana pronunciato 
in occasione del suo ingresso nella Real Academia Española. Ma non vi era rifiuto della cultura 
spagnola anche perché Rubió faceva parte delle ultime generazioni della Renaixença catalana che 
aspiravano a che la cultura catalana avesse ampio spazio, al pari di quella spagnola, nell’area di sua 
diretta pertinenza. D’altra parte, le traduzioni dantesche di Rubió riflettevano la sua ammirazione 
per Dante come poeta, ammirazione che si rivelava anche nei suoi studi e nelle sue attività 
dantesche. Sebbene la posizione ideologica di Rubió si andasse rivelando anacronistica rispetto ai 
progressi che caratterizzarono la cultura catalana nelle prime decadi del XX secolo, per esempio 
in merito alla nuova ortografia, la sua attività erudita e il suo impegno a favore di una 
ricostruzione culturale, così come il suo magistero —tanto quello universitario come quello 
presso gli Estudis Universitaris Catalans— risultarono determinanti per la cultura catalana; lo 
dimostrano le sue opere, le testimonianze dei suoi discepoli e, più delle testimonianze, il fatto che 
molti di essi si riveleranno personalità eccellenti.  
L’esperienza italiana di Ramon d’Alòs-Moner cominciò con il viaggio in Italia che fece 
assieme ad Antoni Rubió i Lluch nel 1909 col proposito di diffondere la cultura catalana e l’opera 
del recentemente fondato Institut d’Estudis Catalans. A tale scopo i due studiosi si misero in 
contatto con importanti personalità, istituzioni culturali e società storiche italiane. Di fatto, la 
diffusione della cultura catalana all’estero costituì sempre una delle attività fondamentali 
dell’Institut d’Estudis Catalans e in particolare dell’opera di Ramon d’Alòs, che, facilitato anche 
dalle circostanze personali, instaurò e fomentò nuovi contatti culturali in Italia; l’occasione del VI 
centenario della morte di Dante Alighieri si presentò, sotto questo aspetto, come un’opportunità 
irrinunciabile. 
Dai documenti danteschi e dalla corrispondenza del fondo Ramon d’Alòs-Moner, 
conservato presso l’Institut d’Estudis Catalans, emerge che d’Alòs seguì sin dal primo momento e 
molto da vicino le pubblicazioni e i progetti danteschi di quanti aderivano al catalanismo 
promosso dall’Institut e dalla Mancomunitat. D’Alòs cominciò a redigere i suoi appunti sui 
progetti relativi al centenario dantesco già nel 1920, e, a questo proposito, va ricordato che, nella 
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sessione del 6 maggio di quello stesso anno tenuta dalla Secció Històrico-Arqueològica, Puig i 
Cadafalch ripropose l’iniziativa della celebrazione dantesca lanciata da Rubió alla fine del 1919. 
A questa importante attività di coordinamento delle pubblicazioni che aderivano a questa 
ideologia dell’intellettualità catalana, vanno aggiunti i contributi specifici dello studioso al 
centenario dantesco. Oltre a collaborare alle conferenze organizzate da Rubió i Lluch per 
l’Institut de Cultura i Biblioteca Popular de la Dona e per gli Estudis Universitaris Catalans, 
Ramon d’Alòs pubblicò importanti opere dantesche attinenti all’ambito storico-letterario e 
filologico-testuale quali «De la primitiva traducció catalana de la Divina Comèdia» e la glossa al 
«Purgatori, Cant V», in La Revista; «En Gaietà Vidal i Valenciano traductor català del Dant», in 
Penedès; «Nota sobre un manuscrit dantesc», in Estudios Franciscanos; «Fra Joan Pasqual, 
comentarista del Dant», in Quaderns d’Estudi. Questi studi, come in generale tutta l’opera erudita di 
Ramon d’Alòs, devono però essere intesi non solo come frutto dell’ interesse di uno studioso, ma 
in quanto servizio prestato alla «cultura de la nostra pàtria, el qual se manifesta en mi, d’una 
manera especial, en tot allò que tendeix a reconstruir el passat de Catalunya en l’època medieval» 
(Bacells, 2002: 4). Questi studi altro non erano che una solida via per fer país in quanto 
arricchivano la cultura catalana con una produzione scientifica rigorosa e di valore, produzione di 
ambito catalano e in catalano. Assieme a questa produzione erudita, le manifestazioni divulgative 
—come le conferenze tenute presso la Biblioteca de Canet de Mar sulla Divina Commedia e sulle 
traduzioni dell’opera dantesca o gli articoli de La Veu de Catalunya e di D’Ací D’Allà— 
contribuivano a fomentare l’idea di un vincolo culturale fra Catalogna e Italia, vincolo che 
risultava, per gli intellettuali nazionalisti, particolarmente conveniente tanto dal punto di vista 
culturale quanto da quello ideologico e che emerse in più d’una manifestazione relativa al 
centenario. 
Tutti questi contributi aumentavano, inoltre, il numero delle pubblicazioni dantesche, 
fungendo così da strumento patriottico nella prospettiva della diffusione della celebrazione 
catalana di Dante in Italia. Ramon d’Alòs inviò infatti a eruditi, intellettuali e istituzioni italiane 
molte delle pubblicazioni dantesche che apparvero in Catalogna, in linea con la politica culturale 
di internazionalizzazione che caratterizzò l’Institut d’Estudis Catalans e, in generale, le entità 
affini legate alla causa politica catalana. Era questo un modo per promuovere la cultura catalana 
in Italia e trasmettere l’immagine di effervescenza culturale con la quale gli intellettuali catalani 
volevano che la Catalogna fosse identificata all’estero sì da favorirne il riconoscimento 
internazionale.  
Il tributo di Josep Carner, «Dant Alighieri per als catalans», formava parte del volume 
monografico che Quaderns d’Estudi pubblicò in occasione della commemorazione dantesca del 
1921. Anche Josep Carner partiva da un’ideologia precisa e il suo elogio rispondeva ad un uso 
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ideologico determinato. Il poeta catalano professava un catalanismo attivista ed europeista e un 
cristianesimo moderato; soprattutto, non apparteneva all’ambito universitario ma a quello delle 
piattaforme giornalistiche e letterarie e delle istituzioni culturali parallele all’università che 
rimanevano nell’orbita della Lliga Regionalista o della Mancomunitat e che promuovevano 
l’apertura alle nuove correnti europee in quanto punto fondamentale di un programma che 
serviva come strumento per la catalanizzazione. 
Nessuno degli autori del numero di Quaderns d’Estudi, che era una pubblicazione edita dal 
Consell d’Investigació Pedagògica della Diputació de Barcelona —organo della Mancomunitat—, 
apparteneva all’Università di Barcellona prima del suo rinnovamento. Tutti si muovevano nelle 
istituzioni culturali parallele. Ad eccezione di Alfons Maseras, gli autori secolari che parteciparono 
al numero monografico erano cattolici e i restanti erano ecclesiastici di chiaro orientamento 
neoscolastico, cosa frequente all’epoca. Chi traduce, chi interpreta Dante Alighieri come poeta 
scolastico o chi riflette sull’aspetto patriottico del Fiorentino, ma tutti convergono in una 
pubblicazione catalanista della Mancomunitat che, in chiusura del suo numero dantesco, esplicita 
la sua concezione di Dante Alighieri come rappresentante «d’aquells pobles que han arribat a una 
equilibrada serenor de llur esperit». 
Va ricordato che prima di «Dant Alighieri per als catalans» Josep Carner aveva 
dimostrato, come poeta, la sua ammirazione per Dante attraverso composizioni poetiche, con le 
sue traduzioni di frammenti della Vita Nuova o con elogi e citazioni. Nel testo di Quaderns d’Estudi 
Carner vedeva nel Fiorentino non solo un poeta cristiano, ma una icona del patriottismo italiano 
e uno strumento per la promozione del patriottismo catalano in tutti i suoi ambiti, linguistico, 
culturale e politico. Aprendo il volume mancomunitario, il tributo dantesco carneriano 
testimonia, al di là dell’ammirazione per il poeta italiano, la ricezione e l’uso ideologico di Dante 
che caratterizò il settore intellettuale catalanista che simpatizzava con la Lliga Regionalista o si 
inscriveva nelle piattaforme e nelle istituzioni relazionate con la Mancomunitat. 
Il successo del centenario dantesco in Catalogna fu la conseguenza della convergenza di 
iniziative provenienti da diversi settori della cultura e dell’intellettualità catalana che promossero 
differenti letture della figura e dell’opera dantesca. 
La Real Academia de Buenas Letras, che si collocava su una posizione decisamente più 
tradizionale in merito alla questione catalana rispetto a quella tenuta, per esempio, dall’Institut 
d’Estudis Catalans, organizzò letture e conferenze in catalano sul poeta fiorentino. Va osservato 
però che, per quanto si trattasse di manifestazioni consone al tradizionalismo dell’Academia, 
alcune di esse furono curate da personalità che avevano una stretta relazione con istituzioni il cui 
catalanismo era decisamente più moderno, come nel caso di Rubió i Lluch o della lettura 
realizzata da Rubió i Balaguer del testo di suo padre su Dante e Fray Luis de León. In questa 
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tendenza tradizionale si collocano anche le manifestazioni dantesche della rivista Catalana e alcune 
di quelle pubblicate da El Correo Catalán. 
Alle celebrazioni dantesche contribuì anche il settore ecclesiastico in risposta all’enciclica 
dantesca di Benedetto XV In praeclara summorum, del 30 aprile 1921. Tutte le riviste dottrinali e i 
religiosi si unirono alla commemorazione sollecitati dal richiamo papale. Tuttavia, sebbene queste 
letture dantesche avessero in comune la dimensione filosofico-religiosa, non tutte manifestarono 
la stessa tendenza ideologica nel considerare la figura di Dante, e non tutte la evocarono con il 
fine unico di fare propaganda dottrinale: un esempio significativo al riguardo è il contributo 
dantesco in catalano del sacerdote Miquel d’Esplugues che aprì il numero speciale della sua rivista 
Estudios Franciscanos.   
 La maggior parte degli articoli su Dante e la sua opera nelle riviste catalane redatte in 
spagnolo apparse in organi dottrinali come Revista Mercedaria, Revista Franciscana o Revista 
Eclesiástica, nelle quali la lettura di Dante come poeta del cristianesimo era funzionale al fine 
dottrinale della rivista. Fece eccezione, in un certo modo, la Revista Popular che aprì la serie 
dantesca con un articolo del sacerdote Lluís Carreras —che collaborò anche al numero 
monografico di Penedès— e propose alcuni degli articoli che costituirono l’importante studio 
dantesco di Milà i Fontanals.  
Se molte delle manifestazioni dantesche realizzate da ecclesiastici proclamarono una 
lettura filosofico-religiosa della Commedia e di Dante come poeta cristiano e, in molti casi, più 
concretamente, come poeta scolastico-tomista (è il caso dei contributi di Lluís Carreras o di 
Rupert de Manresa), lo stesso fecero diversi secolari come Ramon Rucabado o Pere M. Bordoy i 
Torrens e, in ambito universitario, Tomàs Carreras i Artau che impartì un seminario dantesco 
all’università poco prima dell’enciclica papale del 30 aprile In praeclara summorum. Fra gli articoli in 
spagnolo va evidenziato quello del secolare Alfredo Opiso, che proclamava una lettura di Dante 
come tomista in Hojas Selectas; in cambio, il numero dantesco della rivista La Hormiga de Oro, 
anch’essa secolare, sorprese per non riflettere l’ideologia integralista che la caratterizzava. 
Pur se in altra perspettiva, è necessario fare riferimento anche alle attività dantesche 
organizzate dal comitato barcellonese della Società Nazionale Italiana Dante Alighieri che, 
avendo come obiettivo la promozione della cultura e della lingua italiana, contribuì a dar 
risonanza al centenario sia con l’organizzazione di eventi e attività di varia natura, fra cui, per 
esempio, una conferenza in catalano di Alfons Maseras e un concorso letterario in spagnolo su un 
tema dantesco, sia per la polemica che si creò in merito alla scultura dantesca del parco di 
Montjuïc. 
Ad ogni modo, il sorprendente successo della commemorazione del VI centenario della 
morte dell’Alighieri si dovette principalmente alla grande quantità di manifestazioni dantesche 
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curate da intellettuali, artisti ed eruditi che si muovevano intorno all’Institut d’Estudis Catalans o 
erano affini alla sua politica culturale catalanista. È sufficiente ricordare i numerosi articoli e studi 
danteschi editi in pubblicazioni periodiche, come La Revista, Quaderns d’Estudi, D’Ací D’Allà o il 
quotidiano La Veu de Catalunya e persino la rivista Estudios Franciscanos; la pubblicazione del 
volume di Jaume Ferrer de Blanes; le diverse conferenze che si tennero, come quelle di Rubió i 
Lluch e Ramon d’Alòs, negli Estudis Universitaris Catalans e presso l’Institut de Cultura de la 
Dona, quelle tenute da Josep Carner, Bordoy i Torrents, Nicolau d’Olwer, Manuel de Montoliu, 
Morera i Galícia o quelle di d’Alòs e del sacerdote Tarré nella Biblioteca Popular de Canet de 
Mar; o l’importante evento celebrato dall’associazione Amics de la Poesia. Una quantità simile di 
manifestazioni non poteva essere spontanea. Fu preparata con tempo; fu programmata. 
Come abbiamo potuto constatare, in diversi verbali delle sedute della Secció Històrico-
Arqueològica e della Secció Filològica dell’Institut d’Estudis Catalans —il primo di essi del 
dicembre 1919— sono espresse l’intenzione e l’opportunità di celebrare la commemorazione 
dantesca in Catalogna, di valutare i possibili contributi e di informarsi delle iniziative di altre 
istituzioni per un coordinamento degli sforzi in vista del centenario. E non bisogna dimenticare 
che ai verbali si aggiungono gli appunti di Ramon d’Alòs relativi ai progetti danteschi. Gli 
intellettuali catalani che gravitavano in quest’ambito culturale parallelo all’università e 
strettamente legato alla Mancomunitat organizzarono dunque numerose manifestazioni che, pur 
mostrando differenti interpretazioni dell’opera e della figura di Dante Alighieri —di carattere 
storico-letterario, filologico-testuale, filosofico-religioso, dottrinale o estetico— rispondevano a 
uno stimolo politico-culturale nazionalista. 
La produzione dantesca attribuibile a questo ambito, oltre ad essere numerosa, fu quella 
che apportò i contributi più nuovi e più importanti, tali da supporre un reale contributo del 
dantismo catalano; fu il caso, per esempio, degli scritti di d’Alòs, di Nicolau d’Olwer o della 
pubblicazione dell’opera di Ferrer de Blanes. Non successe lo stesso, invece, nel campo della 
traduzione: al di là delle numerose versioni di frammenti dell’opera dantesca, apparse nelle 
diverse pubblicazioni periodiche, e della bella e preziosa edizione della traduzione catalana 
dell’Inferno e del Purgatorio di Narcís Verdaguer i Callís, la Catalogna non potè contare, nell’anno 
del centenario, su una moderna traduzione integrale in catalano della Commedia. Quella del 
Marquès de Balanzó, pur essendo in corso di redazione durante il centenario, non fu pubblicata 
fino al 1923-1924 e, inoltre, non fu ben accolta dalla critica. 
Dalla bibliografia e dai documenti che abbiamo avuto opportunità di consultare 
emergono diverse considerazioni. La prima riguarda il ruolo cruciale avuto da coloro che 
divennero membri dell’Institut d’Estudis Catalans —dunque di un’istituzione non universitaria— 
nella ricezione di Dante in Catalogna nel periodo 1889-1921, e, in special modo, nella 
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commemorazione del VI centenario della morte di Dante. Gli studi storico-letterari della fine del 
XIX secolo e del principio del XX relativi all’influenza italiana sull’antica letteratura catalana 
contribuirono a sostenere l’uso ideologico che buona parte del settore culturale catalanista fece di 
Dante negli anni della commemorazione. Difatti, l’iniziativa della celebrazione del centenario da 
parte di enti e piattaforme affini al progetto culturale mancomunitario partì dalla Secció 
Històrico-Arqueològica, a cui, oltre Rubió i Lluch, apparteneva Ramon d’Alòs-Moner, segretario 
generale dell’Institut; la stessa Secció aveva come presidente Puig i Cadafalch, che presiedeva 
anche la Mancomunitat. Il centenario dantesco, grazie alla simbiosi fra cultura e politica, fu così 
utilizzato come opportunità per promuovere l’identità catalana e, allo stesso tempo, 
l’internazionalizzazione della Catalogna. 
Ma dai documenti consultati emerge un’ altra questione: non tutte le interpretazioni 
dantesche che si ebbero in Catalogna fra il 1889 e il 1921 corrispondono al profilo più conosciuto 
del dantismo catalano di questo periodo, cioè quello promosso da un settore della cultura e 
dell’intellettualità catalana esterno all’università. Ci furono altre manifestazioni, molto meno 
conosciute, inscritte nell’ambito accademico universitario e ben distinte dalle precedenti perché 
concepirono Dante Alighieri partendo da un integralismo religioso decatalanizzato; 
manifestazioni che testimoniano il peso che la corrente neoscolastica ebbe nell’area catalana 
durante le ultime decadi del XIX secolo e le prime del XX influendo, con toni e orientamenti 
diversi a seconda della posizione politico-culturale dell’autore, nella ricezione di Dante in 
Catalogna. 
Il periodo e gli autori trattati —José Daurella y Rull, Antoni Rubió i Lluch, Ramon 
d’Alòs-Moner e Josep Carner— ci hanno permesso di esaminare il dantismo catalano in una 
prospettiva ampia, nel senso che abbiamo potuto considerare aspetti nuovi della ricezione e 
dell’uso ideologico di Dante che aiutano a comprendere meglio il panorama del dantismo in 
Catalogna negli anni 1889-1921 (un esempio è quello del discorso di Daurella y Rull). D’altro 
canto, la produzione degli studiosi che si sono occupati del dantismo in Catalogna ci ha dato 
modo di approfondire lo studio sia degli autori trattati sia delle loro attività dantesche. Infatti, 
muovendo dalla considerazione di Dante espressa da Rubió i Lluch nel discorso pubblicato nel 
1889, El Renacimiento clásico en la literatura catalana, e dall’importanza di Ramon d’Alòs nella 
celebrazione del centenario dantesco, entrambe già note alla bibliografia, abbiamo constatato, 
sulla base dei verbali dell’Institut d’Estudis Catalans, il ruolo cruciale che questi eruditi catalani 
ebbero nelle celebrazioni dantesche del 1921 (ai verbali fanno riferimento, a quanto ci risulta, solo 
Albert Balcells e Enric Pujol, 2002: 135, 195). A tal proposito, altrettanto fondamentali sono stati 
i documenti danteschi e gli epistolari dei diversi archivi che abbiamo avuto opportunità di visitare. 
La corrispondenza di Rubió i Lluch a Pio Rajna e del romanista Mario Casella al suo maestro, 
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conservata nella Biblioteca Marucelliana di Firenze, e risultata importante per quanto riguarda la 
relazione che si andava creando fra gli eruditi italiani e quelli catalani. Senza dubbio, più 
importanti si sono rivelati i documenti epistolari del fondo Ramon d’Alòs-Moner, in quanto 
confermano la relazione fra d’Alòs e diversi intellettuali e studiosi italiani e, punto essenziale per il 
tema di cui ci siamo occupati, perché testimoniano il ruolo che d’Alòs effettivamente svolse nella 
diffusione delle manifestazioni dantesche catalane in Italia. Essenziali sono stati anche i 
documenti danteschi dello stesso fondo: oltre a evidenziare il ruolo di d’Alòs nel centenario e 
l’interesse che ebbe un preciso settore della cultura catalana nella sua celebrazione, essi registrano 
molte manifestazioni dantesche che ebbero luogo in Catalogna di cui altrimenti sarebbe stato 
difficile avere notizia. Purtroppo ci è stato permesso solo di fare una trascrizione in loco dei 
documenti e per questo motivo non abbiamo potuto inserirne nessuno fra gli allegati. Notizie su 
manifestazioni poco conosciute, oltre a informazioni interessanti a proposito della pubblicazione 
e della diffusione della traduzione di Verdaguer i Callís, sono contenute anche nei documenti 
danteschi consultati nel fondo Narcís Verdaguer i Callís-Francesca Bonnemaison, che si trova 
presso l’ Arxiu Nacional de Catalunya. 
La nostra tesi vuole essere pertanto un contributo a una visione più completa della 
ricezione e dell’uso ideologico di Dante in Catalogna nel periodo preso in esame; se si vuole, una 
raccolta di materiali utili per una migliore comprensione del dantismo in Catalogna: fenomeno 
che, come abbiamo potuto constatare, ha trasceso l’ambito dei rapporti letterari italo-catalani. 
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EIXIMENIS, Francesc: 95, 96, 118, 127. 
ELLIOT: 279.  
EMERSON, Ralph W.: 139. 
EMILIANI-GIUDICI, Paolo: 32. 
EMPÉDOCLES: 95. 
ENEAS: 93.  
ENRIQUE IV: 98. 
EPICURO: 47. 
ERCKMANN-CHATRIAN: 292. 
ESPADA, Juan A.: 389. 
ESPADAS BURGOS, Manuel: 199, 200, 676. 
ESPINEL, Vicenç: 177. 
ESPLUGUES, Miquel D’: 4, 215-218, 289, 339, 341-
344, 348, 411, 602, 676, 216. 
ESPONA, Antoni D’: 22, 142-144, 147, 173, 212-
214, 218, 221, 223, 229, 238, 251, 253, 302, 320, 
321, 330, 350, 356, 371, 372, 381, 676, 689. 
ESTACIO: 44, 66, 95, 242, 307, 310.   
ESTELRICH I ARTIGUES, Joan: 211, 220, 221, 
255-259, 261-263, 333, 675. 
ESTELRICH PERELLÓ, Juan Luis: 7, 11, 22, 81, 
82, 86, 90, 116, 118, 119, 141-143, 153-158, 171, 
176, 185-187, 691. 
ESTEVES PEREIRA, Francisco M.: 13, 251, 674.  
 
FÁBREGAS, Magín: 403. 
FARINATA DEGLI UBERTI: 35. 
FARINELLI, Arturo: 12, 20, 131, 133, 134, 156, 161, 
163, 171, 231, 235, 258, 262, 265, 319, 676.  
FAURIEL, Claude: 16, 18, 28, 111, 231, 331, 355. 
FAZZIO: 118, 125. 
FEBRER, Andreu: 7, 13, 16, 19, 97, 103-107, 109, 
115, 116, 124, 156, 158, 171-174, 176, 186, 187, 
212, 221, 223, 225, 226, 232-234, 236, 238, 246, 
252-254, 260, 320, 322, 326, 328, 336, 351, 356, 
359, 371, 378-380, 387, 676, 677.   
FEDERICO II: 113, 324, 325, 353. 
FEDRO: 104. 
FENOLLET, Luis De: 99, 125.  
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FERNÁNDEZ DE VILLEGAS, Pedro: 20,158, 186, 
235, 379. 
FERNANDO DE ANTEQUERA: 96 
FERNANDO EL CATÓLICO: 125, 367. 
FERRAN DE POL, Lluís: 290. 
FERRÉ, Adelaida: 147. 
FERRER, Anselm: 216. 
FERRER COLL, Rafael: 383. 
FERRER DE BLANES, Jaume: 109, 124, 172, 212, 
213, 221, 223, 236, 336, 356, 357, 379, 383, 384, 
412, 676. 
FERRER, Francesc: 116, 125. 
FERRER I GUÀRDIA, Francesc: 165. 
FERRER, Juan: 125. 
FERRER, Miquel: 289, 290. 
FERRER, Ramon: 98, 99, 125. 
FERRER, Vicent (san): 71, 128, 346. 
FERRETTI, G.P: 223. 
FEUERBACH, Anselm: 239, 329, 360. 
FIAMMAZZO, Antonio: 331. 
FICHTE, Johann: 75. 
FIERRO TORRES, Rodolfo: 360, 363, 676. 
FIGUERES, Jaume: 271. 
FILELFO, Gian Mario: 223.  
FILOMUCCI: 331. 
FINKE: 161. 
FISKE, Willard: 231. 
FLAMINI, Francesco: 231. 
FLORENZI WADDINGTON, Marianna: 34, 35, 
40, 46, 78, 79, 309, 676. 
FOIX, Josep V.: 302, 677. 
FONT, Antoni: 389. 
FORESTI, J. F.: 223. 
FORMISANO, Luciano: 1, 164, 677. 
FORNACIARI, Raffaello: 230, 232. 
FOSCOLO, Ugo: 30, 32-36, 40, 68, 312, 331, 398, 
399, 677, 684. 
FRAGES: 28. 
FRANCESC DE SALES (sant): 369. 
FRANCESCA DA RIMINI: 13, 35, 114, 139, 175, 
239, 242, 251, 333, 356, 357, 390, 674.   
FRANCESIA, Giovanni: 230, 331. 
FRANCISCO DE ASÍS (san): 113, 322, 367. 
FRANCISCO I MAYMÓ, Carles: 136, 137, 677. 
FRANQUESA I GOMIS, Josep: 141-145, 147-151, 
187, 251, 270, 327, 328, 677, 685.   
FRATICELLI, Pietro: 41, 66, 67, 141, 331, 349, 677. 
FRIEDERICH, Werner P.: 14. 
FRIGO, Gianfranco: 34, 677.  
FULLANA, Lluís: 188.  
FUSTER, Joan: 87, 139, 152, 269, 278, 286, 291-293, 
373, 677. 
 
GAETANO (cardinal): 24. 
GALÍ, Alexandre: 10, 135, 136, 149, 160, 192, 203, 
217, 261, 677. 
GALÍ, Francisco: 138. 
GALLINA, Annamaria:  19, 43, 677. 
GARCILASO DE LA VEGA: 186, 291. 
GARDNER, Edmund G.: 231, 331. 
GARRIGA, Ramón M.: 83, 148, 191-193.  
GASSOL BELLET, Olívia: 151, 677. 
GASSOL, Ventura: 223, 224, 392. 
GAYTER DEL LLOBREGAT: vid. Rubió I Ors, 
Joaquim. 
GAVAGNIN, Gabriella: 4, 14, 15, 89, 100, 113, 204, 
211, 233, 255-259, 261-263, 284, 302, 306, 311, 
314, 320, 323, 330, 368-372, 384-389, 392, 393, 
401, 402, 677. 
GAZIEL: vid. Calvet, Agustí. 
GAZULL: 108. 
GENTILE, Bartolomeo: 263.  
GENTILE, Giovanni: 259.  
GEROME, J. L.: 360. 
GIANNINI, Alfredo: 13, 211, 253, 255-263, 265, 
382, 383, 678, 689, 402. 
GIARDINO, Pietro: 361. 
GIDAMI, L.: 360, 678. 
GIL, Manuel: 23. 
GIL ESTEVE, Manuel: 23.  
GINEBRA, Jordi: 188, 678. 
GIOBERTI, Vincenzo: 29, 30, 32, 33. 
GIORGI, Giorgio: 198. 
GIOTTO: 111, 113, 218, 221, 237, 329, 351, 354, 
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360, 361, 367, 376. 
GIOVANNI XXII: 31.  
GISPERT, Lluís: 271. 
GIULIANI, Giambattista: 30, 141, 331.  
GLADSTONE, William E.: 331.  
GODO, Francesc X.: 267.  
GOETHE, Johann W.: 74, 78, 131, 139, 225, 155, 
157, 186, 676. 
GÓMEZ DE AMEZÚA, Agustín: 13, 18, 19, 29, 
678. 
GÓMEZ PALLARÈS, Pep: 22, 239. 
GÓMEZ SOLER, Patricia: 164, 212, 251, 678. 
GONZÁLEZ, Ceferino: 27. 
GONZÁLEZ, Isabel: 23. 
GONZÁLEZ RUIZ, N.: 23. 
GONZALO DE BERCEO: 403. 
GORNI, Guglielmo: 14, 678. 
GOTOR, José Luis: 263, 265, 678.  
GRABMANN: 28 
GRAGNOLATI, Manuele: 668. 
GRANADA: 72, 78. 
GRANDECLAUDE: 28. 
GRANDÒ: 333. 
GRAU, Josep: 225, 678. 
GRAUL, Karl: 40, 68. 
GREEN, Anna Katharina: 289. 
GREEN, Washington: 367.  
GREGORIO VII: 72. 
GREINER, Otto: 329. 
GRIEBEN, Hermann: 331. 
GRIERA, Antoni: 213, 303.  
GUANYABENS, Emili: 373, 374, 376.  
GUÀRDIA, Josep Miquel: 129, 130, 165, 385, 685, 
689. 
GUASH, Antoni: 336, 678. 
GUASCH, Joan M.: 271. 
GUERAU DE LIOST: vid. Bofill I Mates, Jaume.  
GUILLÉN, Jorge: 291. 
GUINIZZELLI, Guido: 149, 179. 
GUTIÉRREZ, Guido: 23 
GUTIÉRREZ GONZÁLEZ, José Luis: 23. 
 
HALES, Alejandro de: 51. 
HARING, Clarence H.: 289. 
HARPER: 28. 
HARTZENBUSCH, Juan Eugenio: 20.  
HEGEL, Georg W. F.: 34, 75.   
HEINE, Heinrich: 139, 150, 155-157, 186, 187. 
HEREDIA, José María De: 139, 183. 
HERLING: 28. 
HETTINGER, Franz: 28, 231, 331. 
HOLIDAY, Henry: 329. 
HOMERO: 28, 36, 37, 76, 93, 98, 246, 306, 313, 315.  
HOMOLLE, Théophile: 204.  
HORACIO: 45, 95, 150, 155, 157, 185, 246, 307, 309.  
HUGO DE SAN VÍCTOR: 47. 
HUGO, Victor: 157. 
HUTTON, W. H.: 12. 
 
IBSEN, Henrik: 138, 139, 268, 270. 
INDIZIO, Giuseppe: 223, 678. 
INOCENCIO III: 72. 
IRLA, Josep: 291.  
ISIDORO DE SEVILLA (san): 47. 
 
JACOPO DELLA LANA: 331. 
JACOPONE DA TODI: 113. 
J. A. R.: 20. 
JAUME I: 92, 93, 105, 127, 363. 
JAUME II: 175, 197, 324, 353.   
JOAN I: 94, 95, 124. 
JORBA, Manuel: 16, 106, 110, 111, 112, 679. 
JORDÀ, Carles: 223, 274, 285. 
JORDÀ, Josep Maria: 378.  
J.T.P.: 353, 679. 
JUAN I DE ARAGÓN: vid. Joan I. 
JUAN II DE CASTILLA: 98, 99, 125. 
JUAN DE LA CRUZ (san): 184, 291, 293, 304. 
JUAN MANUEL (Infante De Castilla): 403. 
JUFRESA Montserrat: 680. 
JULIÀ, Lluïsa: 679. 
JUNYENT, Miquel: 355. 
JUNYENT, Sebastià: 140. 
JUSTINO: 125. 
700 
 
JUVENAL: 95. 
 
KANT, Immanuel: 35, 75.  
KRASINSKI: 150. 
KRAUSS, Franz X.: 331. 
 
LA BRUYÈRE: 288. 
LA FONTAINE: 279. 
LAMARTINE, Alphonse: 157, 183. 
LANDINO, Cristoforo: 223, 235, 236, 250, 326, 331.  
LASSO DE LA VEGA Y ARGÜELLES, Ángel: 
141. 
LENTZEN, Manfred: 17, 18, 680. 
LEÓN HEBREO,: 114.  
LEÓN XIII: 18, 24-27, 29, 46, 68, 69, 145, 305, 330, 
343, 344, 350, 398, 399, 680, 682. 
LEOPARDI, Giacomo: 97, 116, 157, 284, 369, 370. 
LEPINETTE, Brigitte: 684. 
LEVI, Ezio: 263, 264, 678. 
LIBERATORE, Matteo: 26. 
LIVIO, Tito: 104, 310.  
LOCKE: 279, 289. 
LOMBARDO, Marco: 44, 63. 
LOMBARDO, Pedro: 47. 
LOPE DE VEGA: 76, 79, 357, 358, 691. 
LÓPEZ CORTEZO, Carlos: 14. 
LÓPEZ DE HEREDIA, Iñigo: vid. Marqués De 
Santillana. 
LÓPEZ-PICÓ, Josep M.: 219, 220, 223, 225, 228, 
263, 269, 274, 320, 321, 352, 365, 373, 374, 376, 
377, 401, 680.  
LOPIS: 125.  
LUCANO: 45, 95, 104, 125, 304, 307, 310, 246, 309. 
LUIS DE LEÓN (Fray Luis): 157-159, 173, 175-179, 
180-187, 189, 403, 410, 682.  
LUTERO: 34, 74, 75, 190, 362, 398. 
 
LLACAYO Y SANTA MARÍA, Augusto: 326. 
LLAUDER, Lluís: 355 
LLEONART, Josep: 211, 213, 220, 223, 320, 365, 
366, 380, 393, 680.  
LLOBET, Juan: 98, 125.  
LLONGUERES, Joan (Llongueras, Juan): 138, 271. 
LLORENS DE SERRA, Sara: 147. 
LLORENTE FALCÓ, Teodor: 69, 70, 680. 
LLULL, Ramon: 81, 93, 98, 101, 105, 128, 175, 190, 
200, 201, 267, 270, 322, 334, 385.   
LLULL, Romeu: 97, 108, 124, 125, 379.  
 
MACAULAY: 320.  
MACHADO, Antonio: 279. 
MACHADO, Manuel: 141. 
MACIÀ, Francesc: 288. 
MAETERLINCK, Maurice: 138, 139, 268, 270. 
MAFFEI, R.: 223. 
MAGNO, Alberto: 27, 43, 47, 51, 307, 367. 
MAGNO, Alejandro: 93 
MALATESTA, Paolo: vid. Paolo (personaje) 
MÂLE, Emile: 350.  
MALÉ I PEGUEROLES, Jordi: 10, 84, 88, 89, 121-
123, 153-155, 159, 680.   
MALTESE D’ALÒS, Maria: 223, 226, 228, 352, 680. 
MALUQUER I SALVADOR, Josep: 282. 
MALLA, Felip De: 172. 
MALLARMÉ, Stéphane: 139.  
MALLOL, Llorenç: 107, 109. 
MANENT, Albert: 173, 211, 267, 269, 271, 272, 274, 
275, 278-280, 282-284, 286, 292.  
MANETTI, Gianozzo: 223. 
MANRESA, Rupert M. De: 217, 218, 228, 330-332, 
341, 346, 347, 348, 411, 681.  
MANTEROLA, Vicente: 71, 73. 
MANYÀ (sacerdote): 389. 
MANZONI, Alessandro: 110, 116, 183. 
MARAGALL, Joan: 15, 18, 22, 137, 140, 141, 145, 
157, 172, 196, 245, 250, 257, 271, 276-278, 280, 
300, 669, 670, 681. 
MARC, Jordi: vid. Riba, Carles. 
MARCH, Ausiàs: 81, 97, 98, 102, 104, 105, 107-109, 
115, 116, 118, 125, 162, 163, 164, 172, 176, 225, 
264, 674, 688.  
MARCH, Pere: 108. 
MARFANY, Joan Lluís: 141, 681.  
MARÍA DE CASTILLA: 99. 
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MARÍA DE HUNGRÍA: 324. 
MARINA: 72. 
MARISTANY, Fernando: 157. 
MARQUÉS DE DOU: vid. Alòs i de Martí, Lluís d’. 
MARQUÉS DE SANTILLANA: 20, 235, 326, 359. 
MARQUÉS DE VILLALOBAR: 205. 
MARRASSINI, Paolo: 263, 681. 
MARTEL, CARLOS: 52, 324-326. 
MARTÍ I: 94, 109, 197. 
MARTÍ, Ramón: 125.  
MARTÍ DE RIQUER: 13, 684. 
MARTÍ MIQUEL, Jaime: 141. 
MARTÍNEZ DE MERLO, Luis: 14, 15, 21, 23, 29, 
668, 670. 
MARTÍNEZ I DOMINGO, Antoni: 402, 403. 
MARTÍNEZ JEREZ, José: 141. 
MARTÍNEZ MESANZA, Julio: 23. 
MARTINI, Felice: 230.  
MARTINI, Lorenzo: 40, 46, 681.  
MARTÍN ROBLES, Pedro A.: 199. 
MARTORELL I TRABAL, Francesc: 137, 167, 168, 
196, 197, 199, 200, 201, 203, 204. 
MARTORELL, Joanot: 133, 134, 172. 
MASDEU, Baltasar: 25, 26.  
MASERAS, Alfons: 222, 228, 285, 330, 333, 334, 388, 
401, 410, 411, 675, 681. 
MASPONS I ANGLASELL: 274. 
MASRIERA I COLOMER, Artur: 142, 145, 147, 
151, 270, 378, 379, 681. 
MASSINI: 26. 
MASSÓ I TORRENTS, Jaume: 164, 168, 170, 198, 
206, 212, 213, 223, 249, 250, 383, 401. 
MASSON, P.: 223. 
MASSOT I MUNTANER, Josep: 10, 83, 84, 91, 121, 
126, 160, 187, 197, 215, 216, 257, 681.  
MATALONGA, Pere: 289. 
MATHEU, Felip: 85. 
MATHEU, Francesc: 22, 141-151, 154-156, 166, 187, 
227, 251, 326, 328, 348, 356, 363, 374, 377, 394, 
681.  
MATHEU, Roser: 145, 173, 680, 681. 
MAUROLICO, Francesco: 223. 
MAURRAS, Charles: 319, 320.  
MAXIMO, Valerio: 104, 125.  
MAYER: 32. 
MAZZANTINI, Carlo: 26, 27, 680. 
MAZZINI, Giuseppe: 32, 284, 306, 312. 
MAZZONI, Guido: 162, 249, 353, 681.  
MELE, Eugenio: 262. 
MELERO, Antonio: 684. 
MENA, Juan De: 98, 359. 
MENÉNDEZ PELAYO, Marcelino: 12, 20, 34, 81-
86, 89, 102-105, 114-116, 120-124, 126, 128, 131, 
134, 148, 153, 155, 169, 183, 189, 191, 250, 331, 
681, 682, 688.   
MENÉNDEZ PIDAL, Ramón: 14, 199, 200, 263. 
MERCIER: 28. 
MERINO ÁLBAREZ, Abelardo: 401.  
MESTRES, Apel·Les: 365. 
MESTRES, Manuel: 215, 367, 368, 374, 682. 
METGE, Bernat: 94-97, 100, 102, 105, 107, 109, 116, 
118, 124, 125, 129, 132, 164, 172, 225, 379, 388, 
671. 
MICHAËLIS DE VASCONCELLOS, Carolina: 7, 
177, 408, 688. 
MICHELINO, Domenico da: 360. 
MICKIEVICZ: 150. 
MIERAS, Modest De: 218, 341, 347, 682.  
MILÀ DE LA ROCA, Manuel: 355. 
MILÀ I FONTALANS, Manuel:  6, 7, 13, 15, 16, 22, 
103, 106-116, 130, 141, 142, 148, 158, 160-163, 
171, 175, 176, 178, 180, 181, 185, 186, 189, 221, 
223, 226, 248, 251, 252, 260, 305, 313, 326, 331, 
336, 339, 355, 356, 359-362, 379, 387, 411, 673, 
674, 679, 682, 683, 685.  
MILÀ I FONTANALS, Pau: 111.  
MILTON: 17, 77, 279, 289, 343. 
MILLAIS, J. E.: 296. 
MILLET, Luis M.: 389. 
MIQUEL, Bernat: 116. 
MIQUEL I PLANAS, Ramon: 206, 234-236, 326, 
356, 357, 374, 375, 684.  
MIQUEL I VERGÉS, Josep M.: 269, 289, 290. 
MIRA, Joan F.: 19, 20, 668. 
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MOISÉ, Filippo: 118. 
MOISÉS: 51, 75. 
MOLAND, M. Luis: 20. 
MOLAS, Joaquim: 108, 130, 149, 150, 684, 689. 
MOLIÈRE: 279. 
MOLINA, Fernando: 23. 
MONACI, Ernesto: 161, 198. 
MONTALBÁN, Enrique de: 20, 371. 
MONTERO RÍOS: 165. 
MONTOLIU, Cebrià De: 140, 223, 270.  
MONTOLIU, Manuel De: 15, 22, 138, 140, 142, 209, 
211, 212, 220, 221, 223, 227, 238, 260, 263, 270, 
298, 307, 320, 323, 324, 329, 392, 393, 412, 668, 
670, 684, 689.  
MOORE, Edward: 331. 
MORAGDES, Josep: 112, 144.  
MORALES, Ambrosio De: 177. 
MORALES, Salvador: 355. 
MORATÓ I GRAU, Josep: 224, 274, 275. 
MOREL FATIO : 102, 155. 
MORERA I GALÍCIA, Magí: 4, 22, 142, 143, 151, 
152, 211, 248, 260, 262, 301, 310-312, 340, 384-
386, 389, 412, 508, 674, 677, 684.  
MORET, Segismundo: 165.  
MORREALE, Margherita: 13, 19, 20, 684. 
MORRIS, William: 139, 225, 296, 303. 
MOSCOS DE SIRACUSA: 150. 
MUNTADAS, Federico: 110. 
MUNTANYOLA, Antoni: 271. 
MUÑIZ MUÑIZ, Mª De Las Nieves: 14, 18, 20, 22, 
263, 684. 
MUÑOZ, Antonio; 198. 
MUÑOZ RAYA: 21. 
MURATORI, Santi: 68, 353, 684.  
MURIÀ, Anna: 289. 
MUSSET: 157. 
 
NARDI, Bruno: 32, 232, 684. 
NEGRONI, Carlo: 331. 
NICCOLINI, Alessandro: 141, 685. 
NICOLÁS III: 345. 
NICOLAU D’OLWER, Lluís: 89, 91, 137, 161, 162, 
168, 169, 172, 195, 196, 211-213, 220, 223, 224, 
263, 277, 285, 288, 303, 320, 324, 325, 336, 357, 
374, 388, 401, 412, 684. 
NICOLETTI, M.: 223.  
NIETZSCHE, Friedrich: 138, 139.  
NOVALIS: 157, 183. 
NOVELLAS DE MOLINS, Jaume: 147.  
NÚÑEZ DE ARCE, Gaspar: 119, 151, 359. 
 
OBRADOR I BENNÀSSAR, Mateu: 22, 142, 143. 
OLESA, Jaume De: 125, 263, 265. 
OLIVAR DAYDI, Marçal: 174.  
OLIVIERO, Federico: 139, 685. 
OLLER, Narcís: 88, 125, 145, 147, 365, 374. 
ONIEVA, Antonio J.: 21. 
OPISO, Alfredo: 366, 367, 411, 685. 
ORS, Eugeni D’: 9, 129, 167, 188, 202-204, 209, 221, 
224, 269, 270, 371.  
ORTEGA Y GASSET, José: 279, 286, 288. 
ORTY Y LARA: 28. 
OSSOLA, Carlo: 18, 670. 
OVERBEEK: 111. 
OVIDIO: 45, 93, 95, 97, 104, 125, 246, 307, 309, 310,  
OZANAM, Antoine Frédéric: 16, 18, 28, 33, 40, 45, 
46, 48, 49, 112, 305, 323, 331, 346, 355, 357, 683, 
685. 
 
PADRÓ, Josep: 291. 
PAGÈS, Amédée: 162-164, 176, 674, 688. 
PALERMO, Francesco: 28, 40, 42, 685. 
PALMIERI: 331. 
PALOMEQUE, Antonio: 148, 191, 685. 
PANYELLA, Ramon: 148, 149, 151, 685. 
PAOLO (personaje): 139, 239, 242, 357, 390. 
PAPANTI, Giovanni: 231. 
PARADEDA, Josep: 271. 
PARDO BAZÁN, Emilia: 17, 18, 331, 680. 
PAREDES NÚÑEZ, J. S.: 21. 
PARIS P.: 161.  
PARODI, Ernesto G.: 231, 249, 252, 265, 266, 331, 
353.  
PARPAL MARQUÉS, Cosme: 70, 108, 688. 
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PASCAL O PASCALL: vid. Pasqual, Joan. 
PASCOLI, Giovanni: 250, 331. 
PASCUCHI, Marçal: 129, 130, 385, 685.  
PASQUAL, Joan: 7, 172, 174, 213, 223, 232, 235-237, 
239, 253, 255, 260, 261, 264, 330, 669.  
PASQUINI, Emilio: 14, 43, 49, 54, 178, 179, 240, 
297, 309, 315, 335, 352, 667, 668. 
PASSERINI, Giuseppe L.: 231, 237, 265, 331, 339, 
673.  
PAU, Jaime: 99, 125. 
PAU, Jerónimo: 98, 125.  
PAZ, Enric: 271. 
PECCI, Giuseppe: 26, 88. 
PEDRELL, Felip: 177, 392.  
PEDRO (san): 50, 72, 76. 
PEDRO II DE CATALUÑA: 228, 324, 352, 353, 
390, 690. 
PEDRO III DE ARAGÓN: vid. Pere II.  
PEDRO III DE CATALUNYA: 93, 94, 105, 107, 
124. 
PEDRO DE LAS VIÑAS: 35, 314, 339, 683. 
PELAGI BRIZ, Francesc: 145. 
PELLA I FORGAS: 170. 
PELLICENA I CAMACHO, Joaquim: 224, 281.  
PELLICO, Silvio: 110, 333. 
PENNA, Mario: 20, 685. 
PEÑAFORT, Ramón De: 125.  
PERE IV DE ARAGÓN: vid. PEDRO III DE 
CATALUNYA. 
PERE EL CERIMONIÓS: vid. PEDRO III DE 
CATALUÑA. 
PERE EL GRAN: vid. PEDRO II.   
PEREZ, Paolo: 231.  
PÉREZ BAYER: 326. 
PÉREZ GALDÓS, Benito: 17. 
PÉREZ HERVÁS, J. : 389. 
PERIN: 28. 
PERMANYER I AYATS, Lluís: 126, 304. 
PESCH: 28. 
PESET, José Luis: 135, 685. 
PESET, Mariano: 135, 685. 
PETRARCA: 5, 12, 22, 23, 93-95, 97, 100, 104, 106-
109, 115, 116, 118, 124, 127, 132, 157, 163, 175, 
190, 231, 250, 295, 298, 326, 367. 
PETROCCHI, Giorgio: 21, 43, 141, 309, 668, 685.  
PEZUELA, Juan De La: vid. Cheste, Conde De. 
PICARDA (Piccarda): 110, 339, 356, 362, 683.   
PICKERING, Guglielmo: 32. 
PIDAL Y MON, Alejandro: 28.  
PIERI, Silvio: 259. 
PIETRO DI DANTE: vid. Alighieri, Pietro. 
PI I SUNYER, August: 168. 
PI I SUNYER, Carles: 291. 
PIJOAN, Josep: 160, 162, 166, 198-201, 270, 283, 
290, 685.  
PINTO, Raffaele: 14, 23. 
PINTOR, Fortunato: 231. 
PÍO IX: 26, 29, 72. 
PIRENNE, Henri: 204. 
PITÁGORAS: 47, 181. 
PLA, Josep: 39, 218, 220, 276, 279, 283, 285, 286, 
311, 313, 314, 316, 369. 
PLA Y DENIEL, Enrique: 214. 
PLANA, Alexandre: 286, 320.  
PLATÓN: 45, 46, 65, 95, 113, 180, 181, 185, 307, 
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